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Prakata Penulis 
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Alhamdulillah dengan terselesaikannya buku daras ini, segala Puji 
syukur penulis lantunkan dari lubuk hati yang terdalam teruntuk Allah 
swt, sang pencipta alam semesta yang telah memerintahkan turunnya Al- 
Ouran melalui malaikat Jibril Alaihi aksalim kepada Muhammad 
sallallihu 'alaihi wasallam. Kemudian salawat beserta salam penulis juga 
limpahkan teruntuk nabi Muhammad sallallihu alaihi wasallam, sang 
penerima wahyu, berupa Al-Ouran yang dapat menjadi pedoman di 
segala zaman bagi umat manusia dan orang yang bertakwa. 

Buku daras mata kuliah “Tafsir Kontemporer” ini merupakan 
upaya awal dari penulis untuk mengampu mata kuliah dimaksud. Isi 
buku daras ini, terutama menjelaskan tentang berbagai metodologi 
penafsiran yang dilakukan para ulama kontemporer yang dimulai dari 
abad modern. Oleh karena itu, buku ini dapat bermanfaat juga bagi para 
ustadz sebagai pemerhati dan pengkaji tafsir Al-Our'an secara umum di 
masyarakat. Sehingga mereka dapat mencontoh berbagai metode 
penafsiran dari para ulama dan pakar yang termaktub dalam buku ini. 
Penulisan buku ini pada awalnya dimulai karena penulis mendapat 
stimulan untuk mengampu Mata Kuliah: “Tafsir Kontemporer” di 
Fakultas Ushuluddin dan Dakwah dari mulai kepemimpinan Prof. Dr. 
Fauzul Iman (masa bakti 2007-2011), hingga oleh Dekan sekarang 
Prof.Dr. H. Udi Mufrodi, Mawardi, Lc, MA beserta jajarannya yang 
telah memberikan tugas mata kuliah dimaksud, sehingga penulis merasa 
tergerak untuk menulis materi yang hendak disampaikan dalam 
perkuliahan di kelas. Juga kepada Prof. Dr. H. Syibli Syarjaya, LML, 
MM, selaku Rektor IAIN “Sultan Maulana Hasanuddin Banten”, yang 
telah memberikan motivasi dan berkenan memberikan Pengantar bagi 
buku daras ini, sebagai “Sekapur Sirih”. Tentu saja penulis, mengucapkan 
terima kasih yang sebesar-sebesarnya atas amanah tugas dimaksud dan 
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segala amal kebaikan yang telah mereka berikan. /azikumullihu ahsan al- 
Jazai. 

Selanjutnya penulis juga merasa masih banyak kekurangan dalam 
penulisan buku daras kali ini. Sebagaimana dalam ungkapan: al-insin 
mahilu al-khath4” wa al-nisyan”, “Tiada gading yang tak retak” atau “no 
bodies perfect”. Oleh karena itu, segala saran yang konstruktif, baik 
langsung atau lewat email, akan penulis terima dengan senang hati bagi 


penyempurnaan penulisan buku daras ini. 
Serang, 28 Oktober 2011 
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BAB I 


PENDAHULUAN 
He 


Buku ini -secara sederhana yang merupakan pengantar mata kuliah 
“Tafsir Kontemporer”- hendak membahas tentang metodologi para pakar 
dalam menafsirkan Al-Ouran yang dikaitkan dengan era modern dan 
kontemporer. Berkaitan dengan kualifikasi karya-karya tafsir kontemporer 
dimaksud, pada tulisan kali ini juga dipilah dan dibahas tentang beberapa 
karya tafsir kontemporer, sebagaimana yang akan dikemukakan. Namun 
sebelumnya akan diperkenalkan beberapa istilah terkait, diantaranya istilah 
“metodologi”, “hakikat Al-Ouran dan tafsir”, variable tafsir”, penyebutan 
istilah “ tafsir kontemporer”, dan sebagainya. 


A. Istilah Metodologi 

Istilah metodologi (ilmu tentang metode) berasal dari Kata “metode 
yang berasal dari bahasa Yunani: “merhodos” yang berarti: “cara atau jalan”. 
Kemudian dalam entri ensiklopedi dijelaskan: bahwa “metode” adalah: cara 
melakukan sesuatu atau cara mencapai pengetahuan. Dalam ilmu 
pengetahuan, cara tersebut ditetapkan dengan jelas dan tetap. Metode 
merupakan syarat mutlak bagi pengembangan dan keberhasilan ilmu 
pengetahuan. Suatu metode dikatakan obyektif dan benar, bila sesuai dengan 
pokok yang ditelaah/diteliti.” 

Istilah: “tafsir” dalam bahasa Indonesia diartikan dengan “keterangan 


atau penjelasan tentang ayat-ayat Al-Ouran”” Sedangkan dalam buku 


| Fuad Hassan dan Koentjaraningrat, Beberapa asas Metodologi Ilmiah, dalam: 
Metode-metode Penelitian masyarakat, red. Koentjaraningrat, (Jakarta, Gramedia, 1977), h.16 

2 Tim Ensiklopedia, Ensiklopedi Indonesia, (Jakarta, Ichtiar Baru-Van Hoeve, jilid 4, 
1983), h..2230. Dalam ensiklopedi tersebut tertulis: “bahwa metode atau metoda adalah...” 
tetapi penulis disini hanya menuliskannya dengan: “bahwa metode adalah...” Hal ini dipilih, 
karena secara aktual, penggunaan istilah “metode” lebih banyak digunakan oleh kalangan 
akademisi dan masyarakat intelektual. 

3 Tim Penyusun, Kamus Besar ....., Ibid., h. 882 
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“lmu-ilmu Al-Ouran” bahwa “tafsir” secara etimologis (Bahasa) adalah: 
penjelasan dan perincian (lihat: O.S. al-Furgan/25: 33) dan ungkapan “tafsir” 
ini digunakan untuk menyingkap makna yang logis atau menyingkap makna 
yang masih tersembunyi. 

Adapun definisi “tafsir” secara terminologis, menurut penulis adalah: 
“upaya mufassir untuk menjelaskan makna teks atau ayat Al-Ouran yang 
mudah dipahami oleh pembaca atau audiens berdasarkan kemampuan dan 
kualitas pemahaman mufassir atas sisi internal ataupun sisi eksternal teks 
(ayat) yang dibacanya sehingga relevan dengan realita yang sedang atau akan 
dihadapi dan tidak menyalahi akan maksud dan tujuan utama Al-Ouran”. 
Cakupan istilah ” Sisi internal “ disini adalah: segala aspek atau ilmu yang 
terkait dengan sisi kebahasaan atau sisi literal suatu teks, seperti: hagigi- 
majazi, muhkam-mutasyabih, muthlag-mugayyad, khash-'im, mujmal- 
mufassar, sedang “sisi eksternal” adalah: aspek yang melingkupi lahirnya 
suatu teks, seperti: asb4b a/-nuzul, nasikh-mansikh, makiyyah-madaniyyah' 
Singkatnya, tafsir adalah upaya untuk menjelaskan makna Al-Ouran, sesuai 
dengan karakter Al-Ouran dan konteks kekinian. Dengan demikian, 
diperlukan pemahaman tentang definisi Al-Our'an. 


B. Hakikat Al-Ouran 

Menurut Imam Baidlawi, -seorang ulama klasik- Al-Our'in adalah 
Kalam Latzhi Tuhan yang bersifat hadirs (baru) yang berupa lafal dan makna 
serta berasal dari Kalam Nafsi Tuhan yang bersifat gadim (terdahulu dan 
inheren dari perbuatan Tuhan) yang tidak berupa lafal dan makna atau 
immateri. Kalam Lafzhi Tuhan merupakan konkretisasi dari Kalam Nafsi 
Tuhan yang bersifat abstrak, yang tidak bisa disentuh kecuali oleh makhluk 





: Adapun contoh definisi Tafsir yang diungkapkan oleh para peneliti Al-Ouran di 
zaman pertengahan Islam, seperti yang tulis oleh Imam Suytithi, ketika menukil ucapan Abu 


« 


Hayyan tentang tafsir Al-Ouran: “ilmu yang membahas tentang tatacara mengucapkan lafadz 
Al-Ouran, petunjuk-petunjuknya, kandungan kebahasaannya - termasuk ilmu tashrif ilmu 
bayan dan ilmu badf- juga makna-maknanya, dan segala sesuatu yang melingkupi atau 
menyempurnakan suatu teks. Jalaluddin Al-Suyithi (911 H), a-Irgin: # ulim Al-Gurin, 
(Dar al-Fikr, Beirut), cet.3, 1951/1370, jilid. 2, h. 74 
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yang suci” Juga pendapat Imam Abu Hanifah, bahwa Al-Our'in hanya 
bersifat gadim dari segi makna, tidak pada lafalnya.“ Atau jika dikaitkan 
dengan konsep ayat muhkamit menurut hemat peneliti bahwa Al-Our'in 
hanya bersifat gadim pada makna-makna yang bersifat doktrin dan makna 
universalnya saja, juga tetap bernilai gadim pada lafalnya.' Dengan demikian, 
dalam perspektif terakhir ini, dapat dinyatakan bahwa Al-Our'in yang 
bersifat Kalam Nafsi berada di Baitul Izzah (al-sam4" al-duniya), dan itu 
semuanya bermuatan makna muhkamit yang menjadi rujukan atau tempat 
kembalinya ayat-ayat murasyabihat, sedangkan Al-Our'an yang turun ke 
bumi dan diterima oleh Muhammad sebagai nabi terakhir, merupakan 
kalam lahi, yang bermuatan Kalam Nafsi karena mengandung tidak hanya 
ayat yang mutasyabihdt tetapi juga ayat atau makna-makna yang bersifat 
muhkamit. 

Menurut Musthafa al-Shawi al-Juwaini, seorang peneliti tafsir Al- 
Our'in dari Mesir, bahwa Al-Our'an telah meletakan metodenya sendiri 
agar dapat dibaca sekaligus dipahami maknanya, dengan indikator yaitu: 
Pertama, terdapat teks Al-Our'in yang menyatakan sebagai berikut: “..fa 
idza gara ta al-Gur'in fastaidz billihi mina al-syaithin al-rajim”. Maka 





? Imam Baidlawi, Hasyiyah tafir al-Baidlawi, h. 3 

6 Mahmud Syalthut, al-islim: agidah wa al-syarfah, (Beirut, Dar al-Fikr, 1996), h. 
483. Sebenarnya perdebatan yang terjadi telah dilakukan sebelum itu, yaitu oleh para ulama 
muktazilah yang berpendapat bahwa Al-Our'in adalah makhluk Allah swt dan ia bersifat baru 
(hadits), sedangkan menurut ulama-ulama Asyariyah, bahwa Al-Our'in adalah kalam Allah 
yang bersifat gadim. Menurut Muktazilah, Al-Our'in bisa saja keliru dan bisa dikritik oleh akal 
dengan menggunakan metode takwil (a/-ta wil), sedangkan bagi Asyariyah, kritik terhadap Al- 
Our'an hanya bisa dilakukan sesuai dengan aturan penafsiran yang sudah baku (a/-ta's1). 

5 Terdapat hadis nabi saw, yang menunjukan bahwa ilmu tentang warisan ((igh al- 
warits) dalam Al-Our'in akan lebih dahulu diangkat dari ilmu lainnya. Hal itu menunjukan 
bahwa makna ayat Al-Our'in terkait warisan, akan hilang dan tidak lagi dipergunakan di muka 
bumi ini. Juga konsep tentang naskh-mansiikh yang mengajarkan bahwa suatu ayat yang di- 
naskh akan tidak lagi dipergunakan oleh umat Islam, karena perkembangan konteks yang 
sudah tidak relevan lagi. sedangkan tetap disebut sebagai gadim dari segi lafal, karena ada hadis 
Nabi saw yang menyatakan bahwa membaca Al-Our'in tetap dihitung sebagai ibadah pada 
setiap huruf-huruf yang dibacanya. Itu menunjukan bahwa Al-Our'in berbeda dari segi lafal 
dengan hadis Oudsi sekalipun. 
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seorang pembaca Al-Our'in hendaknya dalam benaknya, ia menegasikan 
setan yang dapat memberikan khayalan atau keinginan dan bisikan setan, 
serta menyediakan diri untuk duduk bersimpuh dalam kehadirat Allah swt 
ketika ia membaca ayat-ayat-Nya dengan menyibukan hatinya, akalnya, 
pendengarannya, seluruhnya kepada Allah swt dan ayat-ayat-Nya. Kedua, 
berdasarkan firman Allah swt: ...wa racrili al-Gur'in tarcili..” dan yang 
dimaksud dalam ayat tersebut bahwa “membaca Al-Our'in dengan tartil” 
adalah dengan pelan, ada jeda, serta mampu menjelaskan huruf-hurufnya 
serta memahami bentuk gramatika (rab) -nya" Singkatnya, bahwa metode 
dari teks Al-Our'in sendiri adalah penggunaan tilawah, pemahaman, 
penafsiran, yang menyentuh kalbu (a/-galb) dan hati nurani (a/-fzad) serta 
mendorong kepada bentuk pengamalan, dan mampu mempengaruhi akal 
dengan cara yang mudah (yusr), santun (ishmah), dan terbuka (bisathah), 
sesuai dengan fitrah kemanusiaan secara umum walaupun beragam tingkat 
kebudayaan dan kekuatan mental manusia. Dengan demikian karakter 
penggunaan bahasa Al-Our'in adalah dengan memperhatikan akal dan kalbu 
sekaligus, sehingga dapat sesuai dengan konteks akal dan kalbu manusia 
yang ingin membaca atau memahaminya.” 

Menurut Sa'id Nursi, seorang ulama modern penganut tasawuf dari 
Turki, menyatakan bahwa:" 
“Al-Our'an adalah kitab sam4wf yang terkandung di dalamnya secara global, 
berbagai kitab para nabi dari berbagai zaman, berbagai risalah para wali yang 
berbeda tempat dan sumbernya, berbagai ajaran para ahli sufi yang berbeda 
jalan tarekatnya,...penopang utamanya adalah: wahyu langit dan “Kalim 
Transenden” (Kalam Ilahi) yang didasarkan kepada keyakinan penuh (bi a/- 
yagin), tujuan dan maksudnya: kebahagiaan abadi (dunia akherat, pen) 
dengan persaksian inderawi (bi a-musydhadat), kandungan isinya: petunjuk 


murni yang memerlukan penjelasan (bi al-bidihat), keluhurannya adalah: 





8 Lihat: Musthafa al-Shawi al-Juwaini, Mandhij f al-rafsir, (mansyaatu al-ma'irif bi al- 
iskandariyah, Mesir, tt), h.11 dan 20. 

”Lihat: Musthafi al-Shiwi al-Juwaini, Mandhij f al-rafsir, (mansya'atu al-ma'irif bi al- 
iskandariyah, Mesir, tt), h. 20. 

10 rd al-Ntirsi, a-Mujizit al-Our iniyyat, (Syirkat Sizlar li al-nasyr, Kairo, 2004), 
cet. 1, terjemah dari bahasa Turki oleh: Ihsin Oisim al-Shilihi, h. 12-13 
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berbagai cahaya keimanan yang primer (bi a/-dlarirat), landasannya adalah: 
dalil dan argumen dengan deduktif / ayat yang meyakinkan (bi “imi al- 
yagin), potensi sebelah kanannya adalah: penerimaan hati dan nurani yang 
diaplikasikan (bi al-rajribat), potensi sebelah kirinya: penundukan akal 
dengan induktif/ keyakinan inderawi (bi Aini al-yagin), buahnya adalah: 
kasih sayang Tuhan dan alam surga dengan penuh keyakinan (bi hagg al- 
yagin), kedudukannya adalah: penerimaan oleh malaikat, manusia, dan jin 
dengan batasan kejujuran masing-masing.” Al-Our'an dapat dipahami oleh 
berbagai tingkat akal manusia dan mukjizat al-Our'an dapat disaksikan oleh 
manusia sekarang. 

Menurut Thameem Ushama, Al-Our'“in adalah Kata-kata literal 
dari Allah swt yang telah diwahyukan kepada Muhammad saw sebagai 
petunjuk universal. Al-Our'in merupakan petunjuk komperehensif dan 
komplet bagi kemanusiaan.'! Menurut hemat peneliti, Al-Our'in 
merupakan “teks agama yang bersifat transenden sekaligus imanen, 
ditujukan sebagai petunjuk hidup bagi umat manusia dan orang-orang 
beriman, yang saling berkaitan antar ayat dan suratnya, diwahyukan dari 
Tuhan dalam proses tertentu secara berangsur dan secara lisan kepada 
Muhammad saw untuk memberikan respon terhadap situasi aktual saat itu 
sesuai potensi rohani yang ia miliki berdasarkan kondisi historis suku-suku 
Arab yang hidup di antara dua kekuatan politik adikuasa (Persia dan 
Bizrantium) dan berbagai pemeluk agama (terutama Yahudi, Kristiani, 
Paganism, dan kelompok monoteism), juga teks berbahasa Arab ini 
mengandung matra dan mukjizat secara lafal maupun makna, yang 
kemudian dibukukan oleh para shahabat-nya secara konsensus berdasarkan 
ketentuan dari sang nabi (rawgifi ), sebagaimana tertulis dalam sebuah 


mushaf hingga sekarang dimulai dari surat al-Fitihah sampai surat an-Nis.” 
12 


H Thameem Ushama, Merhodologies of The Our'inic Exegesis, (A.S. Noordeen, 
Kualalumpur, 1995), cet.1, h. vii 

5 Terdapat hadis nabi Muhammad saw, yang menyatakan tentang perintah 
menuliskan Al-Our'in. Adapun adanya perbedaan bacaan dalam teks Al-Our'in lebih 
disebabkan karena dari awal proses pewahyuan teks ini kepada Muhammad, adalah bersifat lisan 
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Definisi yang cukup panjang tersebut, jika dipragmentasikan, 
memiliki tujuh point berikut yang saling berkaitan: a. Al-Our'an adalah teks 
agama, b. Al-Our'in bersifat transenden sekaligus imanen, c. Al-Our'in 
dapat menjadi petunjuk hidup bagi umat manusia dan bagi orang-orang 
yang mengimaninya, d. Teks Al-Our'in saling berkaitan antar ayat dan 
suratnya, e. Al-Our'in pada mulanya wahyu Ilahi yang bersifat historis dan 
bersifat lisan, f. Al-Our'“an adalah teks Arab yang mengandung matra dan 
mukjizat secara lafal maupun makna, g. Mushaf Al-Our'in pada mulanya 
ditulis secara konsensus oleh para shahabat nabi saw berdasarkan ketentuan 
dari sang nabi (rawgiff ), 

Sebagaimana tersebut, terdapat istilah lain yang berkaitan dengan 
penamaan “Al-Our'in” sebagai kitab suci umat Islam, yaitu istilah “A/-surah” 
(kemudian diserap menjadi bahasa Indonesia dengan ungkapan “Surat”, dan 
bentuk jamak-nya adalah “@/-suwar”) dan istilah “a/-4yah” (bentuk jamak- 
nya adalah 4yit, dan diserap menjadi bahasa Indonesia dengan kata “ayat”). 
“Sirah” merupakan nama untuk merujuk “bab” Al-Our'in, yang seluruhnya 
berjumlah 114 surat. Sementara “ayat” merupakan bahagian dari surat dalam 
Al-Our'an." Menurut para peneliti tafsir Al-Our'in, bahwa terdapat 





tidak tulisan. Juga hal itu didukung oleh adanya hadis Nabi yang menyatakan bahwa Al-Our'in 
ini diturunkan dalam tujuh “Zhru?' 

B3 Kata “surah” muncul Sembilan kali di dalam Al-Our'in dalam bentuk tunggal dan 
satu kali dalam bentuk jamak. Sedangkan kata “iyah” (ayat), muncul sekitar 400 kali dalam Al- 
Our'in, baik dalam bentuk tunggal maupun jamak. Penggunaan kata ini di dalam Al-Our'in 
dapat dikelompokkan ke dalam empat konteks (siy4g). Dalam konteks pertama, kata ayah 
merujuk kepada fenomena kealaman -termasuk manusia- yang disebut sebagai “tanda-tanda” 
(ayat) kemahakuasaan dan karunia Tuhan. Dalam konteks kedua, kata ayah diterapkan 
peristiwa-peristiwa atau obyek-obyek luar biasa yang dikaitkan dengan tugas seorang utusan 
Tuhan dan cenderung mengkonfirmasi pesan ketuhanan yang dibawanya. Dalam konteks 
ketiga, kata iyah merujuk kepada tanda-tanda yang dibacakan oleh Rasul-rasul yang diutus 
Tuhan. Dalam konteks keempat, kata 4yah disebut sebagai bagian dari Al-Our'in atau kitib 
atau surah yang diturunkan Tuhan. Lebih detail, lihat: Taufik Adnan Amal, Rekonstruksi 
sejarah Al-Ouran, (Pustaka Pelajar, Yogyakarta, 2001), cet.1, h. 47-49. Adapun penggunaan 
lafal iyah (ayat) secara kebahasaan memiliki makna: mukjizat (O.S. al-Bagirah/2:211), tanda 
(al-Bagarah/2:248), pelajaran dan peringatan (Alu Imran/3:13), sesuatu yang menakjubkan (al- 
Mukminiin/40:51), dalil atau bukti (al-Rtim/21:22). 
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tingkatan teks dalam Al-Our'an, yaitu dimulai dari unit terkecil, “zh4hir, 
nash, mufassar, hingga muhkam”” Istilah nash minimal terdapat dalam 
satu ayat, sedang zh4hir terdapat pada bahagian dari satu ayat atau ia berada 
dalam satu kalimat, morfem, yang merupakan bahagian dari potongan satu 
ayat. Sedang mufassar adalah satu ayat yang memiliki penjelasan di ayat yang 
lain. Adapun istilah muhkam yang menurut hemat peneliti adalah “makna 
substantif Al-Our 1»”. 3 

Secara ontologis, substansi Al-Our'in mencakup: a. anatomi ayat 
Al-Our'in," b. Esensi ayat Al-Our'in,” c. Tema-tema Al-Our'an, 8 d. 





M Lihat: Abdullah bin Muhammad al-Manshiir, Musyki! al-Ourin, (Dir Ibn al- 
Jawziyyat: Saudi Arabia, 1426 H), cet.1, h. 47 

A “Sepuluh makna substantif Al-Ouran” ini merupakan makna sentral Al-Ouran. 
Sepuluh makna substantif dimaksud adalah a/-rawhid ( konsepsi tauhid atau keesaan Tuhan ) 
sebagai pokok utama semua makna substantif ini, al-imin (ajaran tentang keimanan, 
komitmen) yang berdasarkan tauhid, afislim (ajaran tentang loyalitas sebagai muslim) yang 
berdasarkan keimanan, a/-wa du wa al-wa id (ajaran tentang konsekwensi transendental atas 
perintah dan larangan dalam hukum) yang berdasarkan konsepsi keislaman, a/- ilm (makna 
keilmuan dalam Islam) yang berdasarkan a/-wa du wa al-wa id (punishment and reward), al- 
syurd (musyawarah) yang berdasarkan konsepsi a/- ilm (ilmu dan teknologi), al-jihid (kerja 
keras individu dalam suatu komunitas sosial) yang berdasarkan hasil konsepsi al-syiiri, al- 
khilafat (nilai-nilai empirik dari konsep kepemimpinan) berdasarkan al-jihid, al- adilat 
(keadilan) berdasarkan al-khilifar, dan al-rahmar (kasih sayang Tuhan) berdasarkan a/-khilifar. 
Argumentasi bahwa ayat muhkam atau muhkamit adalah ajaran doktrin dan universal yang 
merupakan welstanschauung Al-Our'in yang kemudian diformulasikan ke dalam “makna 
substantif Al-Our'in”, serta ayat murtasyabihit merupakan ayat-ayat ilustratif. Lebih detail 
tentang pembahasan relasi ayat muhkamir dengan mutasyabihit, lihat: Andi Rosadisastra, 
Membaca Konsep Muhkam Dalam Ranah Tafsir Al-Our in: Upaya Fungsionalisasi makna 
muhkam sebagai makna substantif Al-Our'in, (Jurnal Substantia: Fakultas Ushuluddin, IAIN 
Ar-Raniry), vol.10, no.2, oktober 2009. 

1 Sebagaimana diketahui bahwa anatomi Al-Our'in meliputi: (1) ayat tentang akidah 
(pokok-pokok keyakinan beragama), (2| ayat-ayat tentang ibadah mahdlar (petunjuk beribadah 
secara ritual kepada Sang Pencipta), (3| ayat-ayat mu'imalat (petunjuk relasi dalam sosial 
sebagai sesama umat manusia): (4) ayat-ayat tentang kawniyyat (petunjuk dalam mengelola 
alam semesta). Anatomi tersebut sekaligus menunjukan adanya hukum-hukum Allah. yakni 
hukum-hukum Allah di bidang akidah, ibadah mahdlat, mu'imalat, dan hukum kawniyyat 
(hukum Allah yang diberlakukan pada alam semesta). 
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huruf-huruf Al-Our'in (ahrif al-Gur 1). Selanjutnya agar tidak terjadi 
pertentangan makna, penjelasan tentang “substansi Al-Our'in” ini, dapat 
dieksplorasi dalam perspektif “kesatuan tematik Al-Our'in” (wahdat al- 


mawdii iyyat #al-Ourin) 2 





2 Adapun cakupan esensi Al-Our'in meliputi: lafal dan makna, lihat : Muhammad 
Salim Abu “Ashis Magilarini H al-rawil - malilim H al-manhaj wa rushdi Ii al-inhirif, Ibid., 
(Dar al-Bashiir : Kairo, 2003), cet.1, h. 101. Menurut Mahmud Ayub, Al-Our'in memiliki 
dua matra : matra manusia, sebagai sumber petunjuk moral, yang disebut zh4hir (dimensi luar) 
dan matra birhin (dimensi internal) yang terbebas dari keterbatasan waktu dan sejarah. Maka 
dari itu, Ouran harus dipahami pada kedua tingkatan tersebut, yaitu tingkatan kongkret atau 
eksoterik yang pada level ini dapat disebut penafsiran, dan tingkatan abstrak atau esoterik yang 
bisa disebut keimanan. Kedua istilah itu, sebenarnya dapat dibedakan dengan mengacu kepada 


Li Sedangkan mengenai pembagian tema Al-Our'in, yaitu: tema global, dan tema 
kultural. Peneliti mengklasifikasikan tema-tema Al-Ouran kepada dua kelompok besar, yaitu: 
l.Tema yang bersifat global, yaitu tema yang dapat sesuai atau diaplikasikan dengan kondisi 
masyarakat apapun dan dimanapun. Tema-tema ini dapat dimungkinkan memiliki 
keseragaman prinsip dan konsep yang sama. Yaitu tema-tema tentang tauhid (keesaan Tuhan), 
ibadah mahdlah (ibadah yang telah ditetapkan syarat dan rukunnya oleh Al-Ouran dan hadits 
nabi saw), dan hukum dalam pidana-perdata (jindy49". 2. Tema yang bersifat kultural, adalah 
tema yang didasarkan kepada kultur masing-masing masyarakat dan lingkungan kehidupan 
sekitarnya. Yaitu tema-tema yang terkait dengan permasalahan bidang mu'imalah atau 
hubungan antar sesama manusia, seperti tema tentang: “sistem politik Islam”, tema mengenai: 
“pakaian wanita muslimah”, tema tentang produk-produk ekonomi Islam, dan tema-tema 
lainnya. Lihat: Andi Rosadisastra, Metode Tafsir Ayat sains dan sosial, (Jakarta: Amzah Bumi 
Aksara: 2007), cet.1, h. 

1 Hal ini didasarkan kepada Hadis Nabi saw, yaitu: "A/-Our'in itu diturunkan dari 
tujuh pintu atas tujuh huruf, semuanya penyembuh lagi cukup lengkap." (HR. Al-tabrani dari 
Muadz bin Jabal). " A-Gurin itu diturunkan atas tujuh huruf bagi tiap-tiap huruf 
daripadanya ada lahir dan bathin, dan bagi tiap-tiap huruf ada batas, dan bagi tiap-tiap batas ada 
tempat naik." (HR. Al-Tabrani dari Ibnu Mas'ud). Kemudian yang dimaksud dengan "tujuh 
huruf" para ulama ada yang menyatakan dengan "Oiroat tujuh" atau "Oiroat sepuluh". Juga ada 
pendapat lain dari Munawar Chalil, bahwasanya "Tujuh huruf" adalah bukan "Oiroat Tujuh", 
tetapi tujuh perkara, yaitu: 1. Larangan: 2. Perintah, 3. Halal, 4. Haram, 5. Amrtsal 
(cerita/Ilustrasi) » 6. Muhkam » 7. Mutasyabih. Lihat : Munawar Chalil, A/-Guran dari masa 
ke masa, (Semarang , CV. Ramadani, 1952), h. 66-68. 

2 Terdapat empat jenis konsep wahdar al-mawdIdiyyat yaitu: 1. Kesatuan tematik 
dalam kelompok ayat (7 al-majmuat al-Our'iniyyai), 2. Kesatuan tematik dalam surat Al- 
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C. Hakikat Tafsir Al-Our'in 

Secara etimologi, makna tafsir terkait dengan Al-Our'an berasal dari 
dua kata yang berkaitan, yaitu lafal a/-rafsir dan al-rawil. Lafal al-rafsir 
bermakna menyingkap makna yang dimaksud (kasyfu al-murad,” 
menyingkap sesuatu yang tertutup untuk memunculkan makna rasional atau 
yang dapat diterima akal (kasyf al-mugaththa Ii izhhar al-ma na al-magul ), 
dan memunculkan sesuatu kepada pandangan mata untuk mendapatkan 
penglihatan batin atau pandangan terdalam/non literal (ibriz al-ayan Ii al- 
abshar). Maka “tafsir Al-Gurin” adalah menerangkan dan menjelaskan 
maknanya, dengan maksud untuk memperjelas kosa kata (syarh al-mufradat) 
yang terkandung dalam ayat Al-Our'in.” Dalam kamus @/-laZh al-Gur 1n” 
dinyatakan bahwa tafsir adalah memperjelas dan memberikan keterangan (a/- 
syarh wa al-bayan) apa yang terkandung dalam Al-Our'in berupa makna, 
rahasia, dan hukum.” 

Penggunaan lafal a/-rafsir dalam ayat Al-Our'in hanya disebut dalam 
O.S. al-Furgan (25/:33, dan lafal a/-rafsir dalam ayat ini bermakna 
penjelasan dan perincian. Kemudian jika menggunakan semantik kolokasi, 
lafal a/-rafsir yang tersebut dalam ayat dimaksud, ia dapat memiliki medan 
makna yaitu a/-hagg (kebenaran), a/-mitsa/ (ilustrasi), selain lafal a/-rafsir itu 
sendiri. Lafal a/-hagg secara bahasa bermakna kebenaran tertentu yakni 
kebenaran dari Tuhan, dan lafal a/-mmitsa/ dapat dipahami sebagai lafal Al- 
Ouran yang menggunakan ilustrasi. Dengan demikian, tafsir Al-Ouran 


hendaknya memperhatikan nilai-nilai Ketuhanan dan memperhatikan 


Our'an (# ak-sirat al-Our'iniyya), 3. Kesatuan tematik dalam bagian kelompok surat Al- 
Our'an (#gism al-Our'in), 4. Kesatuan tematik dalam Al-Our'in secara global (f7 al-Gurin bi 
wajhin 4m). Lihat: Islahudin, Teori al-wahdah al-mawdhuiyyah Ii a-Our'iin alkarim dalam 
penafsiran Said Hawwa, (Tesis UIN Jakarta: 2008), h. 18-20. Lihat pula: “Abdullah Diraz, a/- 
nabdu al-azhim: Nazhirit jadidat f al-Ourin, (Kuwait: Dar al-Oalam: 1404/1984), h.107 
Mustashir Mir, Coherence in the Guran: A Study of Islahis concept of nazm in tadabbur 
Algur'in, (USA: American Trust Publications, 1406 H/ 1986 M), h.5 

2 Muslim Abdullah Alu Ja'far, Atsar al-tarhawwur akfikri aff aktatsir f al-ashri al- 
2bbzsi, (Muassasah al-Risalah, al-Azhar Kairo), 1396/1976, h. 46 

2 Musthafa Zaid: Dirzsat £ Tafir (Kairo, Dar al-fikr al- rabi, 1970), h.15 

2 Muhammad Ism3'il Ibrahim, Mujam alfidz wa a-alim al-Our in, (Beirut, Dir al- 
fikr al-arabi, 1969), jilid.2, h. 113. 
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kategori makna kebahasaan, termasuk bahasa Al-Ouran yang bersifat 
ilustratif yang biasanya dipahami dengan ilmu-ilmu Balaghah. Menurut 
Musthafa Muslim, dalam bukunya “@-rafsir H dashri al-shahibah” 
menyatakan: Abdullah bin Abbas meringkas fenomena tafsir di masa Rasul 
dan masa shahabat, dengan mengatakan bahwa tafsir Al-Ouran itu ada 
empat kategori: Pertama, tafsir yang tidak ada kesulitan (untuk 
memahaminya) oleh siapapun dari orang Arab saat itu walaupun ia orang 
awam, Kedua, tafsir yang dapat diketahui oleh orang Arab melalui 
bahasanya, Keriga, tafsir yang dipahami oleh ulama (secara ilmiah), Keempat, 
tafsir yang menjadi otoritas Allah swt dengan pengetahuan-Nya.” Dari 
kategorisasi tersebut, dapat diketahui bahwa dalam menafsirkan Al-Our'n, 
seharusnya memperhatikan kehidupan adat istiadat orang Arab saat masa 
kenabian dan shahabat, memperhatikan penggunaan bahasa Arab masa itu, 
dan menggunakan kategorisasi pemahaman ulama,” juga berdasarkan 
kepada otoritas Allah swt yang dipahami dari ayat-ayat-Nya yang muhkam, 
sehingga tafsir tidak berdasarkan hawa napsu belaka -baik pribadi atau 
golongan. 

Memahami hakikat tafsir, dalam perspektif filsafat ilmu, misalnya 
dapat dikemukakan tentang tafsir dari aspek ontologis, epistemologis, dan 
aksiologis. Secara ontologis, objek materil tafsir adalah Al-Our'in, 
sedangkan objek forma-nya adalah pemberian makna dan produksi makna 
untuk mengungkap maksud Al-Our'in sesuai bekal keilmuan yang dimiliki 
sang penafsir dan konteks yang melingkupinya. Sedangkan secara aksiologis, 
tujuan tafsir Al-Our'in adalah untuk mendapatkan petunjuk (a/-huda) Al- 
Our'in dalam aspek yang hendak diinginkan oleh sang mufassir.? Adapun 


4 Musthafa Muslim, Mandhij al-mutfassirin : akratsir f 'ashri a -shahibah, Dir al- 
Muslim : Riyadh, 1415), cet.1, h. 19. 

22 Penggunaan kata ilmiah dalam bahasa Arab adalah seakar kata dengan lafal “ulama. 
Juga makna “ulama dalam Al-Ourin ada dua kategori yaitu memahami realitas termasuk 
realitas alam semesta dan realitas masyarakat, juga memahami kitab suci, serta selalu 
menyandarkan dirinya kepada sang maha pencipta. 

5 Terhitung sekitar 300 ayat dalam Al-Guran yang menggunakan lafadz al-hudi 
dengan berbagai derivasinya. Faidlulah al-Hasani al-Migdasi, Fathul Rahman Ii thilib ayat Al- 
Ouran, (Maktabah Dahlan, Indonesia), h. 453-456. Tentang makna a/-hud4 atau petunjuk ini, 
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epistemologi tafsir Al-Our'in adalah proses pemberian makna Al-Our'in 
sesuai dengan dua aspek tersebut (ontologi dan aksiologi tafsir). 

Tafsir sebagai proses pemberian makna Al-Our'in dinamakan juga 
epistemologi tafsir, dan hal ini biasa juga dikemukakan -dalam buku-buku 
ulumul Ouran- pada pembahasan tentang metodologi tafsir. Sedangkan 
tafsir sebagai produk dapat menjadi pembahasan ontologi dan aksiologi 
tafsir. Tafsir sebagai produk ini, dapat diklasifikasikan ke dalam beberapa 
kategori: (al Tafsir Al-Our'in berdasarkan sisi internal teks, (bJ Tafsir Al- 
Our'“in berdasarkan sisi eksternal teks: (c| Tafsir Al-Our'in berdasarkan sisi 
internal dan eksternal teks, (dl Tafsir Al-Our'in yang tidak hanya 
berdasarkan sisi internal dan eksternal teks tetapi juga berdasarkan ilmu- 
ilmu di luar teks, seperti ilmu yang berkembang di era modern baik ilmu- 
ilmu alam, maupun ilmu-ilmu sosial, sesuai dengan bidang kajian dari 
kategori ayat yang hendak ditafsirkan. 

Sementara itu, kategori “tafsir terbaik” (ahsanu thurug al-ratsir) 
menurut ulama era klasik seperti Ibnu Taymiyah (661-728 H) misalnya, 
adalah melakukan penafsiran Al-Our'in dengan Al-Our'in, kemudian 


penafsiran Al-Our'in dengan sunah, dan penafsiran Al-Our'in dengan 


terkadang Al-Ouran memberikan deskripsi petunjuk-Nya dalam bentuk 'rahmat (O.S. Al- 
A'raf/7: 204), atau kabar gembira dengan kesuksesan di hari kiamat (O.S. Bani Israil/17: 9), 
atau pemisahan komunitas antara kelompok yang beriman dan kelompok yang kafir terhadap 
ajaran Al-Ouran (O.S. bani Israil/17: 45). Fungsi sentral Al-Ouran ternyata dapat 
dikembangkan juga dalam bentuk tadabbur, tandkir, dan tadzkir. Fungsi “tadabbur'inilah yang 
berhubungan langsung dengan proses tafsir bi al-iImi, yang bermakna: memikirkan sesuatu 
ide/ fikiran atau perbuatan serta tindakan secara mendalam serta akibat ataupun mudharar yang 
muncul darinya. Men-radabbur-kan Al-Ouran artinya memahami makna Al-Ouran secara 
mendalam sehingga dapat memberikan pengaruh positif dari perenungan tersebut. Lihat: O.S. 
an-Nisa/4:82. Di dalam buku “mazhab tafsir" dinyatakan, bahwa Abdullah bin Jarir al-Thabari 
(w.310 H) berpendapat bahwa seharusnya dipahami bahwa hidayah atau petunjuk Allah swt 
adalah kasih sayang Tuhan kepada hamba-hamba-Nya dengan kelembutan atau kepekaan (a/- 
luthif dan keberhasilan (al-rawfg) sang hamba dalam melaksanakan amal soleh yang 
diinginkan oleh hamba dimaksud secara merdeka (hurran) dan dipilih oleh Tuhan 
(mukhtaran). Sedangkan "penyesatan Allah" maksudnya penghinaan Allah kepada hamba-Nya 
terhadap sesuatu yang mampu diterapkan oleh hamba yang mendapatkan hidayah-Nya 
tersebut. Lihat : Ignaz Goldziher, Madzihib al-rafsir al-islimi, (Maktabah al-khanaji : Mesir, 
1955/1374 H), penerjemah : Abdul Halim al-Najjar, h. 116 
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pendapat shahabat.” Selanjutnya diperbolehkan juga menafsirkan Al-Our'in 
dengan pendapat tabi'in dan ulama generasi selanjutnya atau dengan rasio, 
tetapi dengan syarat adanya penelaahan yang mendalam dalam proses 
pemilihan tafsir (a/-ikhiyar) dan adanya proses tarjih (dengan mencari 
pendapat yang memiliki argumentasi yang dominan di kalangan para ulama 
tafsir dan hukum islam khususnya) serta adanya proses istidla/ (pencarian 
dalil)?" Sehingga semua penafsiran Al-Our'in harus didasarkan kepada 
ilmu-ilmu yang telah ada dan telah berkembang sebelumnya atau mapan di 
masa hidup sang mufassir. 

Pernyataan Ibnu Taymiyah tersebut, juga dipahami oleh ulama tafsir 
masa kontemporer semisal, Musthafa Zaid (1970), bahwa metode 
menafsirkan Al-Our'in adalah metode yang harus didasarkan kepada tiga 
pilar utama (a/-rakaij al-asisiyyah): tafsir Al-Our'in dengan Al-Our in,” 
kemudian tafsir Al-Our'in dengan menggunakan sunnah Nabi saw, dan 
tafsir Al-Our'an dengan segala sesuatu yang diwariskan dari orang Arab masa 
kenabian dalam penggunaan mereka terhadap bahasa Arab dan dalam 
pemahaman sesuatu yang diarahkan kepada mereka atau yang diturunkan 
kepada mereka dengan bahasa Arab dimaksud.” Singkatnya, pilar ketiga ini 


2 Lihat: Ibnu Taymiyyah Tagiyuddin Ahmad bin Abdul Halim (661-728 H), 
Mugaddimah # ushul al-rafsir, (Dar al-Ouran al-karim, Kuwait, 1971/1391), ditahkik oleh: 
Adnan Zarzuri, cet.l, h. 93-101. Argument nagli mengenai pentingnya mengikuti tafsir Al- 
Our'in dengan sunnah nabi saw, adalah adanya perintah ayat Al-Our'in yang menyatakan 
bahwa fungsi nabi saw adalah sebagai penjelas Al-Our'in. Lihat misalnya: O.S. an-Nahl/16:44, 
64, al-Syura: 48, al-Ghasyiah: 215 Fathir: 23, dan sebagainya. Para ulama menyatakan bahwa 
kedudukan tafsir Nabi saw terhadap Al-Our'in adalah menafsirkan ayat-ayat yang mubham 
(yang belum jelas saat itu), memerinci ayat-ayat yang dianggap mujmal (global), men- takhshish 
ayat-ayat yang bersifat umum (mm), membatasi (ragyid) ayat yang muthlag (tidak terdapat 
kategorisasi). Lihat: Musthafa Zaid, Dirasar f Tafsir (Kairo, Dar al-fikr al-arabi, 1970), h. 8-9. 

2 Lihat: Ibnu Taymiyyah Tagiyuddin Ahmad bin Abdul Halim (661-728 H), 
Mugaddimah # ushil al-rafsir, h. 9-10, dan 102-116. 

2 Lebih lanjut Musthafa Zaid menjelaskan, bahwa tafsir Al-Our“in dengan Al-Our'in 
adalah tafsir untuk mendapatkan aspek mu'jjami (makna kamus) dalam lafal Al-Our'in, juga 
aspek usliib (gaya bahasa) dalam ayat-ayat dan surat-surat Al-Our'in, serta aspek mawdiit 
(kesatuan tema) dalam tema-tema yang dikemukakan dalam Al-Our'in di berbagai tempat dan 
uslubnya. Lihat: Musthafa Zaid, Dirzsat # Tafsir, h. 17 

30 Musthafa Zaid, Dirasat £ Tabir, h. 17 
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adalah menafsirkan Al-Our'in dengan menggunakan bahasa Arab yang 
digunakan pada masa nabi Muhammad saw. Hal ini bisa diketahui melalui 
syair-syair atau ungkapan puitis orang Arab saat itu, dan juga melalui kitab- 
kitab kamus yang mu rabar. 

Selanjutnya ulama klasik lain seperti, Badruddin al-Zarkasyi (745- 
794 H) mendefinisikan tafsir Al-Our'in adalah “ilmu untuk mengetahui 
pemahaman kitab Allah swt yang diturunkan kepada nabi-Nya yakni 
Muhammad saw, serta penjelasan makna-makna kitab dimaksud, juga 
penggalian (istikhr4)) aturan-aturan hukum (ahkim) serta nilai-nilai 
kebijaksanaan Al-Our'in, (bikam al-Gur in), juga menggunakan sumber- 
sumber penafsiran (istimdaid) dari ilmu kebahasaan (“im al-lughi9, 
tatabahasa (“Im al-nahwi), gramatika bahasa (rashriff, ilmu al-bayan (Arabic 
rhetorid dan ushul fikih, ilmu Oird at, ilmu bantu seperti asbib al-nuzil, 
dan ilmu nisikh mansikh”" Definisi tersebut, nampak lebih menjadikan 
tafsir Al-Our'in sebagai sebuah antologi keilmuan atau sekelompok 
perangkat keilmuan dalam menafsirkan teks Al-Ouran, terutama ilmu-ilmu 
untuk mengetahui kondisi teks Al-Our'an, sebagaimana tersebut. 

Muhammad bin Ali al-Maliki al-Husaini, seorang ulama 
kontemporer, ketika mengutip definisi tafsir menurut al-Zarkasyi tersebut, 
kemudian ia mensitir O.S. al-Bagirah (2| 269. Seakan ia ingin menyatakan 
bahwa penguasaan ilmu tafsir Al-Our'in dimaksud adalah untuk 
mendapatkan “hikmah” dari Al-Our'an. Posisi makna “hikmah” dalam teks 
Al-Our'in merupakan satu bentuk tujuan yang paripurna dari konsep “2/- 
ilm” dari berbagai tujuan-tujuan lain yang diharapkan. Makna “hikmah” (af 
hikmat) secara bahasa adalah: a/-adlu (sikap adil). Dalam ensiklopedi 
tasawuf, makna hikmah adalah ilmu tentang hakikat sesuatu, juga sifat- 


3 Al-imim Badruddin Muhammad bin Abdillah al-Zarkasyi (745-794 H), al-Burhin 
# ulim al-Gur'in, (Kairo, Dar al-Hadits, 2006/1427), ditahkik oleh: Abu al-Fadhl al- 
Dimyathi, jilid.1, h. 22 
2 Muhammad bin Ali al-Maliki al-Husaini, Zubdatu ak-itgan # ulim al-Our 4n, (Dir 
al-syurig, Mekkah al-Mukarramah), 1983/1403), h. 146 
III NA Te AL aah KAS LI Hi ag Aa KI 


8 Lihat: Ibnu Manzhiir, Lisan al-Arab, (Kairo, Dar al-Mgirif, tt), jilid.2, h.953. 
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sifatnya, karakteristik dan hukum-hukum atau ketentuan yang ada di dalam 
hakikat itu. Juga hikmah itu mampu mengkaitkan hubungan sebab dengan 
akibat (musabbab). Ia juga adalah rahasia kepastian sistem wujud (maujudi?) 
dan mampu melaksanakan ketentuan sistem itu. Hikmah Ilahi (a/-hikmar 
al-ilahiyya? adalah ilmu yang membahas tentang kondisi wujud luar yang 
berasal dari materi yang bukan dengan kekuatan dan usaha manusia. Juga 
mengetahui tentang hakikat sesuatu dan ikut masuk di dalamnya serta 
melaksanakan ketentuan-ketentuannya. Hikmah Ilahi terbagi dua hal: 
teoritis (“Imiyya) dan praktik (amaliyya). Sedangkan “Hikmah 
Kolaboratif” (a/-hikmat al-jami at) adalah: Pengetahuan kebenaran disertai 
aplikasi, juga pengetahuan tentang yang batil (menyalahi kebenaran) dengan 
disertai untuk menjauhinya. Sebagaimana tergambar dalam do'a Nabi saw: 
Allahumma arind al-hagg haggan wa urzuknd al-thibi at wa arin4 al-barhila 
bathilan wa urzukn4 ijtinabahu innaka mujibu al-da wat" 

Menurut para shahabat nabi saw, bahwasanya memahami irab Al- 
Our'in lebih utama daripada menghapal Al-Our'in atau “syahid” di jalan 
Allah. Itu menunjukan bahwa kesempurnaan kehidupan agama dan dunia, 
adalah membutuhkan kepada penguasaan ilmu-ilmu tentang kitab Allah 
swt.” Maka mendialogkan ilmu-ilmu umum dengan ilmu-ilmu dalam 
menafsirkan teks Al-Ouran, merupakan kebutuhan dari tujuan ilmu tafsir 
Al-Our'in, guna terwujudnya kesempurnaan tersebut. Bahkan Muhammad 
bin Ali al-Maliki al-Husaini lebih lanjut menyatakan bahwa tujuan 
penafsiran Al-Our'an tidak hanya untuk kesempurnaan agama tetapi juga 
bagi kehidupan duniawi. Adapun sumber penukilan/referensi dalam 
menafsirkan Al-Our'in, menurutnya adalah: 

a. Menukil dari semua hal yang bersumber dari nabi saw yang bersifat 
shahih, 
b. Mengambil pendapat shahabat, 





4 Anwar Fuid Abu Khazim, Mu jam al-mushthalahit ak-shifiyyat mustakhraj min 
ummahit al-kutub al-yanbi iy, (Beirut, Maktabat Lubnan Nasyiriin, 1994), cet.1, h.77. 

#Lihat: Muhammad bin Ali al-Maliki al-Husaini, Zubdatu akitgan # ulim al- 
Our in, h. 146-147 

3 Lihat: Muhammad bin Ali al-Maliki al-Husaini, Zubdatu akitgin £ 'ulim al- 
Our in, h. 147-148 
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c. Mengambil dari kemutlakan bahasa Arab, karena Al-Our'in 

berbahasa Arab: 

d. Menafsirkan Al-Our'in sesuai dengan konteks/maksud (a/- 
mugtadl4) makna al-kalim (ayat secara utuh) dan ketajaman kekuatan syariat 
islam (mugrtadlab al-syar!). Karena itu tidak diperkenankan berijtihad tanpa 
dasar ilmu (al-tafir min ghairi ash)” Untuk itulah diperlukan beberapa 
ilmu, sebagaimana yang dikemukakan oleh al-Zarkasyi tersebut." 

Menurut Thameem Ushama, -seorang ulama kontemporer- tafsir 
secara literal adalah klarifikasi, eksplanasi, dan ilustrasi” Sedangkan secara 
teknis, kata tafsir merujuk kepada pengetahuan dan pemahaman 
komperehensif tentang Kitab Allah swt yang telah diwahyukan kepada 
Muhammad saw, serta uraian mengenai makna yang mendalam tentang Al- 
Our'in, juga penggalian tentang hukum-hukum, kearifan, dan ungkapan- 
ungkapan Al-Our'in. Kata “tafsir” juga dapat dinyatakan sebagai 
pengetahuan tentang penelitian Al-Our'an, juga ia dinamai sebagai sebuah 


penjelasan kritis (exegesis) terhadap teks kitab suci. 


D. Takwil sebagai bahagian dari Tafsir Al-Our'in 

Memahami hakikat tafsir, tidak hanya mengkaji definisi makna 
“tafsir”, tetapi juga diperlukan pemahaman tentang makna “takwil” (a/- 
ta wil). Sedangkan penggunaan lafal a/-ra wi! dalam Al-Our'in, -sebagai 
makna terdalam dari “4/-tafsir” terdapat dalam beberapa ayat, yaitu terdapat 
di dalam Al-Our'in dengan 17 kali penyebutan, yaitu: di surat Alu 
Imrin/3:7 (dua kali), surat an-Nisa/4: 59, surat al-A'raf/7: 53 (dua kali), 
surat Yinus/10:39, surat Yusuf/12:6,21, 36, 37, 44, 45, 100, dan 111, surat 
al-Isra/17:35, al-Kahfi/18:78 dan 82. Berdasarkan pemahaman sintaksis 
terhadap penggunaan lafal takwil dalam ayat Al-Our'in tersebut, didapati 





4 Ta menukil beberapa ayat untuk mendasari ini: O.S. Hiid (11:46, al-Isra" (17):36, 
dsb. 
28 Lihat: Muhammad bin Ali al-Maliki al-Husaini, Zubdatu akitgin  'ulim al- 
Our '4n, h. 149-151 
2 Lihat: Thameem Ushama, Merhodologies of The Our'inic Exegesis, (A.S. 
Noordeen, Kualalumpur, 1995), cet.1, h. 5 
20 7 ihat: Thameem Ushama, Merhodologies of The Our'inic Exegesis, h. 5 


15 


TAFSIR KONTEMPORER 


bahwa makna takwil adalah sebagai berikut: “hakikat” (a/-hagigat), “akibat 
dan pengaturannya” (a/- agibat wa al-radbi?), “bukti” (al-burhin), “balasan 
dan akibat” (a/-jazd” wa al 'agibat), “pemahaman dan pemberian keterangan” 
(al-rafsir wa al-bayan), “jenis dan kondisi” (al-nau' wa al-hal), “tujuan dan 
maksud” (al-ghardl wa al-murid). Sedangkan makna “takwil” secara 
etimologi dalam kamus bahasa, didapati bahwa takwil bermakna: pulang 
atau kembali (raja 4, ida), dan menurut al-Raghib al-Ashfahini, -seorang 
pakar bahasa Al-Our'in- takwil dapat bermakna: “kembali ke asal, 
mengembalikan sesuatu kepada tujuan yang diinginkan secara teori atau 
praktek (ilman kina au fi'lan), penjelasan yang merupakan tujuan yang 
diinginkan, strategi untuk menjaga tempat asalnya.” 2 Makna tersebut, 
menunjukkan bahwa takwil adalah sesuatu yang inheren, baik dalam teks 
Al-Our'in atau tafsir Al-Our'in. 

Adapun makna takwil menurut Ibnu Jarir al-Thabari (w.310 H), 
sebagaimana yang dikutip oleh Musthafa Zaid -seorang pengajar senior di 
Universitas Kairo Mesir (1970)- bahwa takwil ayat Al-Our'in adalah 
“hakikat pengalihan makna ayat setelah menafsirkan makna kata dan kalimat 
Al-Gur in yang tersembunyi di dalam ayat dimaksud”, dan menurutnya 
definisi tersebut sebagaimana yang diinginkan oleh Rasulullah saw ketika Ia 
mendoakan Ibnu Abbas: “Ya Alloh, jadikanlah ia seorang yang mampu 
memahami agama kemudian ajarkan dia takwil.”.8 

Adapun hakikat tafsir menurut Abdul Mustagim adalah “sebuah 
produk dan proses manusia (penafsir) dalam memahami Al-Our'in, yang 
meniscayakan adanya dialektika antara wahyu, akal, dan realitas (konteks). 
Dengan demikian, -menurutnya- tafsir sebenarnya merupakan hasil interaksi 
antara teks yang terbatas dengan konteks yang tak terbatas, melalui peranan 
akal penafsir sesuai dengan kadar kemampuannya.” si Sedangkan menurut 


Fazlur Rahman, sebagaimana yang diteliti oleh Abdul Mustagim, bahwa 





4 Ibnu Manzir, Jisin al- irab, bab aw. lihat juga dalam kamus mukhrar al-shahih, 

2 al-Raghib al-Ashfahani, a/-mutradit f gharib al-Our'in, 

8 Musthafa Zaid, Dirasat f Tafsir, h. 17 

4 Abdul Mustagim, Epistemologi tafsir kontemporer: Studi komparatif antara Fazlur 
Rahman dan Muhammad Syahrur, (Disertasi UIN Yogyakarta, 2007), h.438 (Bagian 


kesimpulan). 
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hakikat tafsir ada dua: tafsir sebagai proses dan tafsir sebagai produk. Tafsir 
sebagai produk adalah bagaimana seorang penafsir mampu menemukan 
makna otentik (origina! meaning) dari sebuah teks melalui konteks sosio- 
historis masa lalu, kemudian menangkap aspek ideal moral untuk dilakukan 
kontekstualisasi makna di era sekarang. Sementara menurut Syahrur, 
penafsir tidak harus menemukan makna otentik di masa lalu, melainkan bisa 
saja langsung mencari makna teks yang relevan di era sekarang, karena 
makna itu juga berkembang sesuai dengan nalar keilmuan kontemporer. Al- 
Our'in harus dipandang seolah-olah baru turun kemarin, dan Nabi 
Muhammad saw baru saja menyampaikannya kepada kita. Adapun tafsir 
sebagai proses adalah aktivitas interpretasi teks dan realitas yang harus terus- 
menerus dilakukan sebagai sebuah pencarian tiada henti, dan masih terus 


diperlukan adanya kritik agar tidak ada monopoli kebenaran sepihak. 


E. Istilah Tafsir Kontemporer 

Adapun munculnya istilah “tafsir kontemporer” sebagai tafsir Al- 
Ouran yang ditulis di era modern hingga sekarang, masih belum disepakati 
oleh semua ahli tafsir atau mufassir masa kini. Sehingga term ini ada yang 
menyebutnya dalam bahasa Arab dengan istilah “2/-rafsir al-hadits” (tafsir 
modern, masa terbaru), walaupun ungkapan “kontemporer” secara makna, 
kata Arabnya adalah lafal ““/-mu4shir”. Dari lafal yang terakhir inilah, istilah 
tafsir kontemporer bisa disebut dengan “2/-rafsir al-mu'ishir”. Sedangkan 
definisi tafsir modern (a/-rafsir al-hadits) menurut J.M.S. Baljon adalah: 
tafsir Al-Ouran yang berusaha menjawab kebutuhan zaman modern. 

Mensikapi adanya dua term ini: “tafsir modern” dan “tafsir 
kontemporer”, maka jika dilihat dari kamus bahasa, diketahui bahwa lafal: 
@l-hadits” (modern) adalah antonim dari lafal “A/-gadim” (klasik, masa 
dahulu). Sedang lafal ““/-mu'shir” (kontemporer), memiliki makna: “masa 
terkini dari era modern”, bahkan lebih dari itu, lafal “mu'ishir” ini seakar 
kata dengan “shara (sezaman) sehingga dapat dinyatakan bahwa “tafsir 
kontemporer” adalah tafsir yang sezaman dengan si pengkaji suatu karya 


tafsir. Disamping adanya kualifikasi “kesezamanan” -hemat penulis- pada 


45 Abdul Mustagim, Epistemologi tafsir kontemporer...., h. 439-440. 
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tafsir kontemporer juga diperlukan persyaratan “adanya nilai inovatif 
metodologis” dalam karya tafsirnya. Jadi jika si pengkaji misalnya, hidup di 
abad 21 atau sering dinamakan dengan abad modern, maka karya tafsir 
kontemporer yang sezaman dengan si pengkaji itu adalah karya tafsir yang 
ditulis di abad 21 atau abad modern. Menurut ahli sejarah, rentang waktu 
era modern adalah: sejak dimulainya revolusi Prancis tahun 1789 oleh 
Napoleon Bonaparte hingga awal ditemukannya alat-alat komunikasi 
canggih. 

Dari sini, dapat disebutkan bahwa karya tafsir kontemporer memiliki 
dua kualifikasi, yakni a. karya tafsir yang dikaji sezaman dengan si pengkaji, 
b. karya tafsir dimaksud memiliki ciri inovatif dalam metodologi atau isi 
penafsirannya. Maka karya tafsir yang kontemporer, di era sekarang atau era 
modern adalah dimulai oleh Sayyid Ahmad Khan (1817-1898 M), 
Muhammad Abduh (1850-1905), dan seterusnya hingga abad ini. 

Berkaitan dengan kualifikasi tafsir kontemporer tersebut, pada 
tulisan kali ini akan dipilah dan dibahas tentang beberapa karya tafsir 
kontemporer, yaitu: 

1. Tafsir Sayyid Ahmad Khan 
2. Tafsir Muhammad Abduh 

3. Tafsir Tanthawi Jawhari 

4. Tafsir Amin al-Khuli 

5. Tafsir Nasr Hamid Abu Zaid 
6. Tafsir Sayyid Outhub 

7. Tafsir Thabathabx'i 

8. Tafsir Amina Wadud 

9. Tafsir Toshihiko Izutsu 

10. Tafsir Fazlurrahman 

11. Tafsir Muhammad Syahrur 


F. Variable Metode Tafsir 
Proses analisis berbagai metode tafsir dari para tokoh tersebut, dapat 
menggunakan berbagai konsep yang terkait dengan variable metodologi, 


diantaranya: 
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a. Manbaj al-tafsir (metode tafsir): 

Manhaj ak tafsir adalah jalan yang ditempuh oleh penafsir Al- 
Ouran (mufassir) dalam menjelaskan makna dan menggali makna itu 
dari lafal Al-Ouran (afazh)-nya, mengikat bagian-bagian maknanya, 
menyebutkan atsar atau sumber makna, memunculkan (alibraz) 
makna yang diemban oleh lafal (Jafazh) dimaksud tentang petunjuk, 
hukum, dan permasalahan agama serta sastra atau lainnya, dengan 
mengikut arah pemikiran dan mazhab mufassir sesuai dengan 
kebudayaan (a/-rsagafah) dan kepribadian mufassir. 

“Metode tafsir (manhaj al-rafsi?)” terkadang dapat diungkapkan 
dengan istilah: “alur objek penafsiran” (a/-tharigah al-maudIi'iyah) 
yang dikerjakan oleh mufassir dalam menentukan ragam penafsiran, 
dengan memunculkan pendapatnya dan batasan sikapnya terhadap isi 
penafsiran dengan segala bentuk penjelasan yang dapat dilakukan. 
Istilah “a/-tharigah al-maudIi'iyyah” tersebut merupakan segi bentuk 
penafsiran yang tergambar dalam benak atau imajinasi mufassir yang 
menjadi metode atau jalan penafsiran sang mufassir. 

Singkatnya “manhaj al-tafsir” adalah: proses untuk melakukan 
kajian terhadap objek ayat serta jalan untuk menjelaskan dan menggali 
makna. Sedangkan “a/tharigah”, adalah segi bentuk pembahasan yang 
dipilih oleh sang mufassir guna menertibkan dan menentukan isi 
pembahasan dalam penafsiran. 

b. Al-Ittijah (Orientasi), 2 

Al-Irtijah adalah: sikap mufassir, pandangannya, mazhab 
tafsirnya, dan arah yang mendominasinya dari segi ideologi, baik syfah 
atau sunni, mu'tazilah atau asyariyah. Bentuk arahnya itu dapat 


bersifat konservatif (raglidi) atau repormarif (rajdid), berpegang kepada 





5 Sayyid Muhammad “Ali Iyazi (1333 H), a/-mufassirin: hayituhum wa manhajuhum, 
(wizarat al-tsagafah al-irsyad al-islami, teheran, 1373 H), cet. 1, h. 31-32 
4 Sayyid Muhammad “Ali Iyazi (1333 H), Ibid, h.23 
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sumber nag! (riwayat) atau “ag/ (rasio), atau bahkan menggabungkan 
kedua hal tersebut dalam bingkai tertentu. 
Istilah Trrija 


» 


ini terkadang identik dengan “madrasah al- 
tafsir” (sekolah tafsir), dan sikap mufassir terhadap ragam sekolah 
tafsir. Di kalangan peneliti tafsir Al-Ouran telah dikenal istilah: 
“madrasah tafsir bi al-marsur” (sekolah tafsir yang banyak 
mendominasi pada kajian sumber riwayat), “madrasah tafsir bi ak 
magul” (sekolah yang lebih menekankan kepada rasionalitas tafsir), 
“madrasah tafsir ahl ak sunnah” (sekolah yang mengambil riwayat tafsir 
kepada seluruh shahabat nabi saw terpercaya), madrasah tafsir ahl al- 
bait (sekolah yang mengambil riwayat tafsir kepada Ali bin Abi Thalib 
dan keturunannya), madrasah tafsir ashib al-agl (sekolah tafsir yang 
hanya memberdayakan potensi akal). 

c. Al-lawn (corak):$ 

Istilah “&/-lawn” dalam penafsiran Al-Guran menunjukkan 
bahwa pribadi yang menafsirkan suatu teks itulah yang mewarnai 
(yulawwin) teks dalam isi penafsirannya, dirinya, dan pemahamannya 
terhadap teks. 

Pribadi mufassir-lah yang menentukan wawasan pemikiran 
yang dapat dijangkau oleh teks, baik makna atau cakupannya. Mufassir 
melakukan hal tersebut sesuai dengan tingkat pemikirannya dan 
keluasan wawasan pemikiran, karena mufassir tidak dapat menganggap 
hal itu berasal dari kepribadiannya saja. Sebagaimana ia tidak mungkin 
untuk melampaui kepribadiannya, karena -bagaimanapun- mufassir 
tidak dapat memahami teks kecuali yang dapat dijangkau oleh 
pemikirannya dan akalnya. Dengan kadar inilah, mufassir menentukan 
teks dan membatasi penjelasannya. 

Jadi, istilah “a/-Jawn” merupakan kesimpulan dari istilah “af 


itcijah” (sikap dan arah pandangan mufassir). Sebagai contoh, /awn 


“ Sayyid Muhammad “Ali Iyazi (1333 H), Op.cit,, h.33 
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tafsir dengan metode nagi/f dan metode “agli. Pada tafsir nagli, yang 
menggema adalah mengumpulkan kondisi ayat dari riwayat yang 
mengarah dan berkaitan dengan kondisi ayat itu, lalu mufassir 
bermaksud untuk mengingat segala sesuatu dari makna ayat dan 
mendorong — untuk mendapatkan pemikiran umum suatu ayat 
sehingga sampailah mufassir pada dua segi, antara pemikiran dan 
riwayat sekitar ayat, yang dapat berguna untuk menetapkan isi 
penafsiran. Sedangkan pada tafsir “ag/fijtihadi, warna kepribadian 
mufassir lebih nampak dan jelas. Juga kebudayaan mufassir (rsagafah 
al-mufasssir), serta warna pengetahuannya, itulah yang menjadi 
batasan segi perhatiannya termasuk lingkup kegiatannya yang dapat 


bermanfaat dalam mengeluarkan makna-makna ungkapan suatu ayat. 
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BAB II 


TAFSIR SAYYID AHMAD KHAN 
He 


A. Biografi Singkat Sayyid Ahmad Khan.' 

Sayyid Ahmad Khan lahir di Delhi pada tanggal 17 Oktober 
1817 dan dibesarkan dalam lingkungan keagamaan. Ia 
dididik secara klasik dan tradisional, ia mempelajari bahasa 
Arab dan Parsi, dan meninggalkannya setelah ia paham 
kedua bahasa tersebut. Ia tidak pernah mengalami hidup 
sengsara di masa mudanya, sering ia mendatangi pesta-pesta 


meriah di mana tarian serta nyanyian menjadi sajian 





pokoknya. Setelah ayahnya meninggal pada tahun 1838 
M, ia bekerja di perusahaan India Timur dan juga diangkat sebagai 
pembantu hakim di beberapa kota. 

Pada usia 29 tahun ia menambah pengetahuan agamanya yang 
terputus pada usia mudanya. Untuk itu ia belajar di bawah asuhan ulama 
terkenal pada waktu itu. Dia sering menulis risalah agama seperti biografi 
Nabi, meskipun jika dibandingkan dengan hasil karya kaum ortodoks lainnya 
tidaklah berharga baik mengenai isi atau gaya bahasanya. Sayyid Ahmad 
Khan pertama kali memperbaiki ketidak masyhuran namanya ketika ia 
mempublikasikan karyanya, Arhar al-Sanadid pada tahun 1847, suatu 
sejarah serta monumen orang-orang terkenal di Delhi. Hal ini menandakan 
bahwa ia sebagai sarjana yang kurang dengan karya-karya keagamaan. 
Kemudian pada tahun 1863 diterjemahkan ke dalam bahasa Perancis dan ia 
dianugrahi sebagai anggota kehormatan dari Roya/ Asiatic Society London. 
Dia juga mempelajari kebudayaan Inggris sebagai ganti waktu yang dibuang 


sia-sia guna memimpikan zaman keemasan kebudayaan Islam India. 


! http://gr33nsmo.blogspot.com/2009/05/sayyid-ahmad-khan.html, diunduh tanggal 
17 September 2011 
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Setelah pemberontakan tahun 1857, Inggris mendominasi India, 
sehingga Sayyid Ahmad Khan berkesimpulan bahwa keselamatan kaum 
muslimin tergantung pada kerjasama dan bagaimana menjalin persahabatan 
dengan Inggris, untuk menerima kebudayaan mereka, dan ia sendiri 
memposisikan dirinya sebagai mediator. Dalam membantu melancarkan 
asimilasi tersebut, beliau mengeluarkan fatwanya yang isinya bahwa tidak 
dilarang oleh hukum bagi kaum muslimin untuk makan bersama-sama 
dalam satu meja dengan orang-orang Kristen. 

Usaha memikat kaum muslimin agar supaya menerima idenya itu ia 
mengambil ayat Ouran yang menerangkan bahwa makanan dari pada ahli 
Kitab adalah tidak menyalahi hukum bagi kaum muslimin. Tetapi ia 
kesulitan jika ditanya tentang bagaimana dengan daging yang kotor (haram) 
menurut agama. Maka ia mengatakan akan perlunya menginterpretasikan 
hadits yang meragukan sehingga tidak ada pertentangan dan kaum muslimin 


boleh makan daging binatang yang disembelih tanpa menyebut nama Allah. 


B. Pemikiran Sayyid Ahmad Khan 

Sayyid Ahmad Khan mempunyai kesamaan pemikiran dengan 
Muhammad Abduh. Hal ini tercermin dari beberapa ide terutama tentang 
akal yang memiliki penghargaan tinggi di dalam pandangannya. Meskipun 
demikian ia berpendapat bahwa akal bukanlah segalanya dan memiliki 
keterbatasan karena masih menerima adanya kebenaran wahyu. 

Keyakinan kekuatan dan kebebasan akal menjadikannya percaya 
bahwa manusia bebas berkehendak dan berbuat. Hal ini menjadikannya 
sepaham dengan paham Oodariyah. Menurutnya, manusia telah dianugerahi 
berbagai macam daya, diantaranya daya berpikir berupa akal, dan daya fisik 
untuk memenuhi kehendaknya. 

Sejalan dengan faham Oodariyah yang dianutnya, ia percaya bahwa 
setiap mahkluk telah ditentukan sifat-sifatnya oleh Tuhan. Dan sifat yang 
ditantukan ini disebut sebagai sunah Allah yang tidak berubah. Islam adalah 
agama yang memegang adanya hukum alam. Antar hukum alam sebagai 


ciptaan Tuhan dan Al-Ouran sebagai firman Tuhan tidak ada pertentangan. 


24 


TAFSIR SAYYID AHMAD KHAN 


Menurut Sayyid Ahmad Khan alam beredar menurut hukum alam 
yang telah di tentukan oleh Tuhan. Segala sesuatu di dunia ini berjalan 
menurut hukum sebab akibat. Namun segala sesuatunya bergantung pada 
sebab utama dan sebab pertama adalah Tuhan. 

Karena kepercayaan yang begitu kuat terhadap adanya hukum alam 
dan kerasnya pendapat tentang hal ini dia dianggap sebagai seorang kafir 
oleh golongan islam yang belum menerima tentang ide adanya hukum alam. 
Menurut mereka pamahaman tentang hukum alam membawa kepada faham 
naturalisme dan materialisme, yang akhirnya menarik kepada keyakinan 
tidak adanya Tuhan. 

Sejalan dengan ide-ide diatas, ia menolak tentang adanya taglid 
bahkan tidak segan-segan menyerang faham ini. Menurutnya sumber ajaran 
islam adalah Al-Ouran dan Hadits. Pendapat ulama pada masa lampau tidak 
dapat dijadikan sebagai hujjah pada kehidupan zaman modern. Oleh karena 
itu perlu adanya ijtihad baru untuk menyesuaikan ajaran-ajaran islam sesuai 
dengan masyarakat yang berubah. Dalam ijtihad, ijma2 dan giyis bukan 


merupakan sunber ajaran Islam. 


C. Metode Tafsir Sayyid Ahmad Khan 

Ketika terkait dengan pemahaman ketuhanan, ia menafsirkannya 
dengan menggunakan argumen  kosmologis, misalnya dengan 
mengemukakan argumen berikut: “ajaran terpenting agama Islam adalah 
percaya kepada eksistensi Pencipta sekalian makhluk. Seluruh yang ada dan 
seluruh yang dapat kita pahami atau kita bayangkan, melalui cara tertentu, 
dirangkai dengan mata rantai penghubung, sehingga keberadaan yang pertama 
bergantung kepada yang kedua, dan yang kedua bergantung kepada yang 
ketiga. Jadi, dengan saling bergantungan, mata rantai ini berakhir pada wujud 
atau sebab akhir, yakni sang Pencipta atau Tuhan atau penguasa alam 
semesta”? Ia menopang tema dimaksud dengan ayat Al-Ouran, seperti: al- 
Rum: 20-25, 46-48, al-Mukminin: 18-22, al-Anbiya: 31, al-Zumar: 5, 


kemudian menyimpulkannya. 


2 Ahmad Khan: “ “Agidah (W”, Tr.C.W. Troll, Sayyid Ahmad Khan, h. 257 
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Menggunakan argumen teleologis' dalam membuktikan eksistensi 
Tuhan yang esa. Misalnya dengan mengemukakan argumen berikut: “alam 
semesta ini eksis dengan teratur, arif, dan harmonis, seperti bagian-bagian 
sebuah jam yang berbeda, atau seperti mesin-mesin yang saling berhubungan 
antara satu dengan lainnya. Dari keteraturan alam semesta itu, kita akan 
menyadari bahwa susunan alam semesta yang rumit ini telah diciptakan oleh 
pekerja (kargar) yang alim dan bijaksana. Dari hal tersebut, akal sehat 
manusia dapat membuktikan keesaan Tuhan. 4 Kemudian ia mengutip ayat- 
ayat Al-Ouran diantaranya: surah al-Anbiya: 19-22, an-Naml:60-61 dan 63. 
Proposisi lebih lanjut tentang keesaan Tuhan, ia nyatakan dalam bukunya: 
“Tahzib al-akhlag”, dengan deskripsi sebagai berikut: “Tuhan itu esa dan 
kekal, eksis (mawjid) dan wajib al-wujad. Dia mengungkapkan diri-Nya 
dalam sifat-sifat-Nya, yakni sifat-sifat-Nya identik dengan zat-Nya. Tiada 
sesuatu atau seorangpun yang setara dengan-Nya, atau menyainginya. Dia 
tidak diperanak dan tidak pula memiliki anak. Dia tidak dapat dibayangkan, 
dan akal kita tidak dapat memahami-Nya. Dia berada di luar pemahaman 
kita. Tetapi, di dalam keyakinan dan benak kita, Di selalu ada. Akal dapat 
mengakui bahwa yang dicintai itu ada. Namun akal yang sama juga 
mengatakan: saya tidak dapat mengetahui lebih jauh tentang-Nya. Saya tidak 
dapat membuat konsep apapun tentang-Nya, atau membayangkann-Nya. 
Dan jika tiada imajinasi atau lukisan yang sama tentang-Nya, maka Dia tidak 
terikat pada materi, maka Dia juga tidak terikar pada ruang. Keperayaan 
Islam, menuntut kira meyakini eksistensi yang wajib al-wujud, dan tidak 
mengharuskan kita untuk mengetahui modus (kaifiyat) sefat-sifat-Nya. 
Walaupun hal tersebut, sama pentingnya dengan keyakinan bahwa Dia itu 
eksis, sehingga sifat-sifat dapat dinisbahkan kepada-Nya. Terapi modus sifat- 
sifat tersebut, berada di luar pemahaman manusia. Diantara seluruh sifat 


yang kita nisbahkan kepada zat-Nya, hanya ada dua yang darinya pokok 





e Teleologis berasal dari teleology bahasa Yunani, dengan dua suku kata “telos”: akhir, 
tujuan, keadaan utuh, dan “10gos”: kajian tentang prinsip rasional. Jadi teleologis adalah: kajian 
tentang fenomena yang menampakkan keteraturan, desain, tujuan, akhir, cita-cita, tendensi, 
sasaran, dan arah, serta bagaimana itu semua dicapai dalam sebuah proses perkembangan. Tim 
Penulis Rosda, Kamus Filsafat, (Rosda Karya: Bandung: 1995), cet.1, h.339 

4 Ahmad Khan, “ Agidah (1D”, Tr.C.W. Troll, Sayyid Ahmad Khan, h. 264 


26 


TAFSIR SAYYID AHMAD KHAN 


permasalahan tampak begitu jelas bahwa walaupun modusnya yang nyara 
tetap tersembunyi dari kita, namun setiap orang pernah mengamatinya dan 
tidak ada satupun yang menolaknya -yaitu i) sifat Prima Kausa dan ii) sifat 
Maha Pencipta” 

Menerapkan metode rasional. Misal, dengan menafsirkan konsep 
malaikat dam setan, yang disebutkan Al-Ouran dengan sebagai ciptaan 
Tuhan yang independen dari manusia. Ia dengan tegas menolak eksistensi 
factual kedua konsep itu. Bagi Ahmad Khan, malaikat adalah sifat-sifat dari 
ciptaan Tuhan, seperti sifat keras pada batu, sifat cair pada air, dan kognisi 
intuitif terhadap realitas pada diri manusia. Dalam terminologi Al-Ouran, 
konsep sekunder tentang malaikat adalah dukungan moral Ilahi yang 
membesarkan hati manusia dalam perjuangannya melawan rintangan- 
rintangan yang berat. Sementara setan, di dalam Al-Ouran, disebutkan 
secara metaforik, sebagai yang diciptakan dari api. Penciptaan dari api, 
menurut Ahmad Khan, menunjukkan serba nafsu manusia. Ringkasnya 
Ahmad Khan menganggap bahwa malaikat dan setan, yang disebutkan 
dalam Al-Ouran, adalah ungkapan simbolik dari dorongan kebaikan dan 
kejahatan yang ada dalam diri manusia. 

Penafsiran rasionalistik lainnya dari Ahmad Khan, adalah dengan 
mengkomparasikan dengan konsep orang-orang Pagan Arab, Yahudi, dan 
Zoroastrian abad pertengahan. Setelah itu, ia mengemukakan 
pembahasannya dengan makna jin yang digunakan pada beberapa teks Al- 
Ouran. Ia mengemukakan: “bukan hanya orang pagan Arab, tetapi orang 
Yahudi, dan Zoroastrian abad pertengahan juga mempercayai makhluk 
suprahuman yang tidak dapat dilihat, diciptakan dari api, dengan sikap yang 
baik atau dengki terhadap manusia.” ” Setelah itu ia melanjutkan 
pembahasannya dengan menyatakan: “kita akui bahwa di lima tempat dalam 
Al-Guran kita temukan istilah jin dalam pengertian yang dinisbahkan 


? Lihat: Baljon. J.M.S. “the reforms and religious ideas of sir sayyid Ahmad Khan, 
Leiden, E.J. Brill, 1949, h. 51 

6 Aziz Ahmad, Islamic modernism in India and Pakistan, London, Oxpord Univ. 
Press, 1967, h.47 

' Aziz Ahmad, Ibid,. 
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orang-orang Arab pra-Islam, dalam surah al-An'am:100, Saba':51, al-Jinn: 
5-6, Fushshilat:29, al-Shaftit:158. pada ayat tersebut, hanya dikemukakan 
tentang kepercayaan-kepercayaan mereka, dan itu tidak membuktikan bahwa 
Al-Guran mendukung adanya eksistensi makhluk tersebut. Di tempat 
dalam Al-Ouran, kita temukan term jin dipakai dalam pengertian: orang- 
orang biadab yang hidup jauh dari dunia beradab, di sudut-sudut hutan yang 
gelap, di gunung-gunung, dan di padang pasir. Makna tersebut ia perkuat 
dengan mengemukakan dara dari pra Islam yang di dapat dari kitab “shihih” 
karya al-Jauharf dan data sebuah ayat dari Bibel (Genesis 25: 27). : 

Menurut Ahmad Khan, dari data tersebut nampak bahwa: term 
Jins” memiliki makna yang berlawanan dengan “ins”. Jika “ins” berarti: 
“orang-orang beradab”, maka “jins” dapat berarti: “orang-orang biadab”. 
Selanjutnya Ahmad Khan, menafsirkan surat adz-Dzariyat:56 dengan 
penafsiran berikut: “kita semua, baik yang tinggal di kota ataupun di hutan 
serta gunung, diciptakan semata-mata untuk menyembah Allah wb 

Contoh penafsiran rasionalitasnya, adalah ketika menafsirkan 
tentang malaikat Jibril. Ahmad Khan menyatakan bahwa Jibril bukan 
makhluk terpisah dari diri Nabi, tetapi merupakan fakultas (potensi) 
kenabian yang ada di dalam hati nabi. Fakultas kenabian ini bersifat alami 
dan berkembang sebagaimana fakultas insani lainnya. Oleh karena itu, maka 
misi kenabian baru mulai ditangkap setelah fakultas tersebut mencapai 
kekuatan penuhnya. Fakultas kenabian ini beroperasi ketika ada sesuatu yang 
terpikir olehnya. Dan inilah yang menyebabkan Al-Ouran turun secara 
berangsur-angsur." Selanjutnya Ahmad Khan mengutip beberapa ayat Al- 
Ouran, yaitu: al-Bagarah: 97, al-Oiyamah:17-18 dan 19, an-Najm: 3-5, dan 
8-10. Terkait penafsiran bahwa malaikat itu bukan makhluk tetapi sebagai 
potensi kenabian, -hemat penulis- diperlukan analisis pembanding dengan 
ayat lain seperti: O.S. al-Bagirah/2:177, 185. 


8 Lihat: Baljon. J.M.S. “the reforms ..., Op.cit, h. 58 

 Ibid,. 

10 Ahmad Khan, On the mode and nature of prophetic revelation, Tr. C.W. Troll, 
SAA, h. 280-284. Ahmad Khan, Fifteen principles submitted by Sayyid Ahmad Khan to the 
Ulama of Shanpur, Tr. C.W. Troll, SAA, h. 33-34 
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Ahmad Khan menyerukan untuk mengkaji secara ilmiah fitrah 
manusia, agar dapat direkonsiliasikan antara kemahakuasaan Tuhan dengan 
tanggung jawab manusia dalam karsa manusia. Menurutnya, manusia 
diciptakan Tuhan berdasarkan fitrah. Fitrah tersebut, adalah melakukan 
perbuatan secara sukarela atau terpaksa selaras dengan kehendak Tuhan 
sebagai sebab terakhir." Dengan demikian, manusia memiliki dua potensi: 
potensi yang mendorong untuk melakukan suatu perbuatan, dan potensi 
yang menghalangi perbuatan itu. ' Manusia dapat mengaitkan seluruh 
perbuatannya kepada Tuhan karena Tuhan merupakan sebab dari 
keseluruhan sebab.” Oleh karena itu, Ahmad Khan menafsirkan tentang 
do'a manusia adalah untuk menghibur manusia tatkala sedang menghadapi 
keruwetan dan ketika berdoa menyebabkan manusia memusatkan 
pikirannya kepada Tuhan Yang Maha Agung, sehingga kekuatan diciptakan 
dalam dirinya untuk mengatasi seluruh kegelisahan dan kekhawatiran juga 
ketegarannya bertambah. 1 

Ahmad Khan menafsirkan Al-Ouran secara metaforik, misalnya 
ketika menafsirkan tentang eskatologis. Ia mengemukakan: “orang yang 
terpelajar mengetahui bahwa term-term yang dengannya kehidupan akherat 
-seperti surga dan neraka- digambarkan, tidak dimaksudkan sebagai identik 
kualifikasinya. Tetapi, deskripsi-deskripsi tersebut merupakan suatu 
eskspresi metaforik, yang menggambarkan tentang kenikmatan dan 
kesengsaraan yang berintensitas tinggi. Li Deskripsi-deskripsi tersebut 
bertujuan agar manusia terdorong berbuat baik dan mencegahnya berbuat 
jahat." Menurut Ahmad Khan, kebangkitan akherat bersifat immaterial, 
dan dalam rangka menekankan realitas hukuman dan balasan akherat kepada 
manusia, Tuhan membuat deskripsi yang menarik bagi imajinasi manusia. 





H Troll. C. W.s Sayyid Ahmad Khan's commentary on the Holy bible, IMA, vol.VII, 4 
Nopember 1976, h. 203. 

'? Ahmad Khan: Mp belief in God, (Tr. C.W. Troll, SAA, ), h. 273-274 

1” Baljon, “the reforms ..., Op.cit, h. 65-66 

4 Ahmad Khan, Tzf8ir I, h. 40 

5 fihat: Troll. C. W.s Sayyid Ahmad... Op.cit, h. 211 

16 Ahmad Khan, Fifteen principles..., Op.cit, h. 31 
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Ahmad Khan juga berkeyakinan bahwa sains modern tidak 
bertentangan dengan Al-Ouran. Ia telah meletakkan prinsip “conformity to 
nature” serta kriteria bahwa tidak ada sesuatupun di dalam Al-Ouran yang 
bertentangan dengan hukum alam. Contohnya, ketika ia menafsirkan term 
@l-alag”, ia beranggapan bahwa Al-Ouran jauh melampaui zamannya 
karena di dalamnya telah disebutkan adanya spermatozoa. A/-4lag diartikan 
sebagai kumpulan dari sekian banyak spermatozoa dalam sperma laki-laki. 
Menurutnya, jika terjadi perubahan ilmu pengetahuan, maka itu 
menunjukkan kekeliruan pengetahuan manusia, bukan kekeliruan kalam Al- 
Ouran. Dengan demikian, jika sains berkembang sampai ke suatu titik di 
masa mendatang, dimana hal-hal yang dipastikan dewasa ini tidak terbukti, 
maka kita akan kembali lagi kepada Al-Ouran dan tentu saja akan 


: #so 13 
menemukan di dalamnya keselarasan dengan realitas. 





"1 Baljon, “the reforms ..., Op.cit, h. 55 
18 Ahmad Khan, Fifteen principles..., Op.cit, h. 39 
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He 


A. La daa Intel Muhammad Abduh 
@ Muhammad Abduh lahir pada tahun 1849/ 


1265 H. Ia belajar membaca, menulis, dan 





menghafal Al-Ouran di rumah, dengan 
bimbingan seorang guru. Pada tahun 1863/ 
1279 H, ia dikirim ke Thantha untuk belajar 
hafalan Al-Ouran, tata bahasa Arab, dan 
hukum figih di Mesjid al-Ahmadi.! Tetapi ia 
tidak puas dengan metode hafalan, maka 
kemudian pada tahun 1866/1282 H ia lebih 
memilih menikah. Tetapi kemudian ia 
mendapat semangat baru dari pamannya yaitu Syekh Darwis, untuk 
kembali belajar di Thantha tentang logika, matematika, ilmu ukur, dan 
ilmu lain yang tidak diajarkan di Al-Azhar. 

Ia mulai belajar ke Al-Azhar pada tahun 1866 / 1282 H. Ia juga 
belajar ke syekh Hasan al-Thawil, yang memahami falsafah, logika, ilmu 
ukur, sosial, dan politik. Ia kemudian merasa puas belajar falsafah, 
matematika, dan teologi ke Jamaluddin al-Afgani yang datang ke Mesir 
tahun 1870/ 1286 H. Ia kemudian tidak mau taklid ke mazhab apapun, 
kecuali kepada argumen yang lebih kuat. 

Setelah ujian kelulusan di al-Azhar, ia menulis beberapa buku 
diantaranya: 


| Harun Nasution!Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu'razilah, Yakarta:UI 
Press: 1987), cet.1, h. 11. 

? Harun Nasution:Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu'tazilah, (Jakarta:UI 
Press: 1987), cet.1, h. 13. Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, 
(Paramadina, Jakarta, 2002), h.23 
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a. Hasyiyah ala syarh al-agaid al-a3dudiah, yang berisi komentarnya 
tentang paham teologi al-Asyari. Pada cetakan kedua, buku ini 
mendapat “kata pengantar” dari Syekh Sulaiman Duniya, dengan judul: 
Muhammad Abduh baina akfalasifah wa al-kalamiyyin”. Ia juga 
mengajar di al-Azhar, mata kuliah: “logika”, “teologi”, dan “Falsafah”. 
Di Dar al-Ulum, ia mengajar mata kuliah “sejarah” dengan memakai 
buku daras “al-Mugaddimah” karya Ibnu Khaldun. Juga mengajar etika 
di rumahnya dengan menggunakan buku Tahzib al-akhlag karya Ibnu 
Miskawaih, dan mengajar “Sejarah Eropa” dengan berpegang pada 
buku Sejarah Peradaban di Eropa karya F.Guizot dari Perancis. 

b. Ia banyak menulis artikel berbagai bidang spesialisasi ilmu seperti 
bidang ilmu pengetahuan, sastra Arab, dan politik, mengarang, dan 
agama, di surat kabar a/-4hram, yang mulai terbit tahun 1876. 

Pada tahun 1880, ia diangkat menjadi pemimpin redaksi “4/-wag41 
al-mishriyyah”, Koran resmi Negara pada zaman Muhammad Ali. 
Muhammad Abduh juga berguru kepada Jamaluddin al-Afghani di bidang 
politik yang telah mendirikan “4/-Hizbu al-wathani?” (Partai Nasional Mesir), 
namun pada tahun 1879 Jamaluddin al-Afghani diusir dari Mesir dan M. 
Abduh dijatuhi hukuman tahanan kota, karena terlibat dalam 
pemberontakan Urabi. Pada tahun 1882 ia dibuang ke luar Mesir menuju 
Beirut. Setahun kemudian ia dipanggil oleh Jamaluddin al-Afghani untuk ke 
Paris, dan kemudian pada tahun 1884, mereka mendirikan penerbitan 
majalah “&/-urwat al-wutsga” yang hanya 18 kali penerbitan karena dilarang 
oleh pemerintah Perancis dan Muhammad Abduh kembali ke Beirut tahun 
1885. Disini ia menulis komentar terhadap dua buku, yaitu: “magimat badi" 
al-zaman al-hamzan?i” dan kitab “Nahj al-Balighah”. Juga menerjemahkan 
buku karya Jamaluddin al-Afghani, yaitu “/-radd ala Dahriyin 2 

Pada tahun 1888 ia kembali ke Mesir, karena dimaafkan oleh 
penguasa saat itu, Khedevi Taufig, karena desakan Sultan Utsmani di Turki. 
Kemudian pada tahun 1889, ia diangkat menjadi hakim, pada tahun 1891 
kemudian menjadi penasehat pada Mahkamah Tinggi (rmahkamat al- 


3 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h. 27-31 
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ishti nat). Ia berpendapat bahwa dasar hukum adalah keadilan, dan tujuan 
hukum adalah menegakan keadilan. Kalau hukum ada yang berlawanan 
dengan keadilan, maka dicari penyelesaiannya dengan jalan damai. Sekiranya 
tidak bisa, maka diambil keputusan atas dasar keadilan, sungguhpun 
keputusan itu bertentangan dengan rumusan hukum yang ada. 

Pada tahun 1895, M.Abduh mengusulkan untuk dibentuk “Dewan 
al-Azhar”, yang terdiri dari ulama besar berbagai mazhab figih, yaitu mazhab 
Hanafi, Maliki, Syafti, dan Hanbali. Ja melakukan pembaharuan di al- 
Azhar, baik dari segi administrasi, infrastruktur, maupun kurikulum al- 
Azhar. Pada tahun 1899, ia diangkat menjadi mufti Mesir, sekaligus menjadi 
Dewan Wakaf tertinggi (a/-majlis al-awgaf al-a'!4). Diantara fatwanya yang 
masih menghebohkan saat itu adalah halalnya binatang sembelihan dari ahli 
kitab, dan orang Nasrani, bagi umat Islam." Di tahun yang sama, Ia juga 
diangkat menjadi Dewan Legislatif Mesir. Pada tahun 1900, ia menerbitkan 
Jam'yyat Ihya Ulum al-'Arabiyyah” yang menyebarkan sejumlah kitab 
tentang pemikiran dalam Islam juga mengumpulkan manuskrip atau kitab 
langka. 

Demikianlah sekilas perjalanan intelektual Muhammad Abduh, yang 
menurut Tahir Tanahi, ia memiliki tujuan hidup berikut: 

a. Membebaskan pemikiran dari belenggu taklid dan memahami ajaran 
agama sesuai dengan jalan yang ditempuh ulama zaman kasik, yaitu 
zaman sebelum timbulnya pertentangan paham dengan kembali 


kepada sumber-sumber utama teks agama. 





4 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.32-33 

2 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.34 

6 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.35 

7 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.36 

8 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.38 lihat: Tahir al-Tanah, ed.: Mudzakkirit a-Imim Muhammad Abduh, 
(Kairo:Dar al-Hilal, t.th), h.18-19 
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b. Memperbaiki bahasa Arab yang digunakan oleh instansi pemerintah 
maupun surat kabar. 

Sedangkan tujuan gerakannya adalah: pembaharuan bidang sosial, dan 
mempersiapkan kaum terdidik. Baginya tujuan pendidikan masyarakat, lebih 
diutamakan daripada berpolitik. Bahkan jika ada pemerintah yang 
demokratis, tetapi menghalangi tujuan pendidikan, maka pemerintahan itu 
harus ditentang.” Muhammad Abduh meninggal dunia di Iskandaria pada 
11 Juli 1905, akibat menderita penyakit kanker hati dan dimakamkan di 


Ourafat al-Mujawirin."' 


B. Kondisi Intelektual dan Politik 

Napoleon Bonaparte melakukan ekspedisi ke Mesir pada tahun 
1798. Ia membawa kebudayaan, ilmu pengetahuan dan teknologi, disamping 
alat-alat perang." Kontak orang Mesir, terutama para ulamanya, dengan 
kebudayaan yang dibawa oleh Napoleon itu, menimbulkan kesadaran dalam 
diri mereka bahwa umat Islam telah jauh ketinggalan dari orang Eropa. 
Bahkan banyak penelitian atau percobaan yang dilakukan oleh orang Eropa 
yang tidak dapat dipahami oleh akal orang-orang Mesir. 

Kesadaran akan kemunduran itu menimbulkan hasrat umat Islam 
Mesir, untuk maju kembali sebagaimana halnya di masa silam. Gerakan 
pembaharuan pun timbul di Mesir, yang dipelopori oleh Muhammad Ali. Ia 
dapat merebut tampuk kekuasaan (1805-1849), setelah Prancis terusir dari 
Mesir. Dalam gerakan pembaharuannya, ia mendirikan sekolah-sekolah 
modern, sesuai dengan bidang keilmuan yang dibutuhkan saat itu. Ia juga 
mengirimkan orang-orang Mesir untuk belajar di Eropa, diantaranya Syekh 
al-Tahtawi. Namun Muhammad Ali, adalah raja absolut yang menguasai 





? Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002),h.58 

10 T ihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.40 

H Harun Nasution!Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu'razilah, (Jakarta:UI 
Press: 1987), cet.1, h. 7-9 
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sumber kekayaan Mesir, sehingga banyak rakyat yang merasa tertindas.'? 
Pada saat itulah Muhammad Abduh lahir (1849/ 1266 H). Keluarganya 
dituduh memberontak, sehingga ayahnya sempat dipenjara. 

Muhammad Abduh, diduga kuat terlibat dalam pemberontakan 
Urabi, sehingga ia mendapat tahanan kota dan selanjutnya, sebagaimana 
tersebut. Karena kegagalan pemberontakan ini, maka kemudian M. Abduh 
tidak ingin lagi terlibat dalam dunia politik. Ia akan terlibat dalam politik, 
jika politik telah mengekang kebebasan berfikir dan perkembangan ilmu dan 
agama." Penyelesaian soal politik ini, ia serahkan kepada perkembangan 
zaman, yang senantiasa menuntut adanya perubahan.” Diawali dengan 
perubahan di bidang pendidikan, pemikiran, dan ilmu pengetahuan, 


sebagaimana terlihat dalam tujuan gerakannya tersebut. 


C. Pemikiran Muhammad Abduh: 

1. Filsafat Wujud, menurut M. Abduh bahwa ada dan tidak adanya 
sesuatu diperlukan sebab. Oleh karena itu, wujud pada hakikatnya 
hanya terdiri dari dua, wujud yang pada esensinya mesti ada dan wujud 
yang pada esensinya mungkin ada. Yang pada esensinya mungkin ada, 
yaitu yang tidak dengan sendirinya ada ataupun tidak ada, ia tidak bisa 
ada tanpa sebab di luar dirinya. Oleh karena itu, maka sebab itu 
mestilah wujud yang pada esensinya mesti ada." Disinilah pentingnya 
hubungan Tuhan dengan manusia. Maka hubungan Tuhan sebagai 
yang wajib ada dengan manusia, sebagai yang mungkin ada, memiliki 


empat kualitas hubungan yaitu hubungan penciptaan, kehidupan 


2 #arun Nasution!Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mur'razilah, (Jakarta:UI 
Press: 1987), cet.1, h. 10. 

8 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.21 

M4 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h.56-57 

BL hat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h. 57 

1 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h. 29 
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(hayat), intuisi, dan wahyu. Wahyu berguna untuk mengetahui rahasia- 
rahasia hidup di akhirat." 

Sedangkan akal, adalah alat untuk mengetahui adanya Tuhan dan 
kehidupan di balik hidup di dunia. Akal dapat mengetahui bahwa berterima 
kasih kepada Tuhan adalah wajib dan kebajikan adalah dasar kebahagiaan 
sebagaimana kejahatan adalah dasar kesengsaraan. Karena itu, akal dapat 
membangun hubungan dua arah dengan Tuhan." Perbedaan kemampuan 
akal, tidak hanya karena perbedaan pendidikan tetapi dapat juga karena 
pembawaan alamiah, yang terletak di luar kehendak dan kekuasaan 
manusia. 

2. Akal, Menurut M. Abduh, Al-Ouran berbicara kepada akal manusia, 
bukan hanya kepada perasaannya.” Pemikiran rasional adalah jalan untuk 
memperoleh iman yang sejati. Iman harus berdasar pada keyakinan, dan 
akal yang menjadi sumber keyakinan pada Tuhan, ilmu, serta 
kemahakuasaan-Nya dan pada Rasul.” 

Jika wahyu membawa sesuatu yang nampak bertentangan dengan 
akal,” wajib bagi akal untuk meyakini bahwa yang dimaksud bukanlah arti 
harfiyah. Akal kemudian bebas melakukan interpretasi, untuk menyerahkan 
maksud sebenarnya kepada Allah? Maka ajaran Islam menghancurkan 
penguasaan taklid atas jiwa manusia dan mencabut akarnya yang tertanam 
dalam pikiran manusia. Pentingnya penghancuran taklid, persis dengan 
penghancuran perbudakan dalam Islam.” 


1 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h. 33 

8 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h. 34 

8 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h. 35 

2 Farun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.45 

2 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h45-46 

F Jika tetap memilih dalil nagli dari akal, maka hendaklah menafsirkan dan memahami 
isi dalil nagli dengan tetap memerhatikan aturan-aturan bahasa, sehinggga arti dari dalil 
tersebut dapat sesuai dengan pertimbangan akal. Syaikh Muhammad Abduh, Islam, Ilmu 
Pengetahuan, dan Masyarakat Madani, (Sri Gunting PT.RajaGrafindo Persada, Jakarta, 2005), 
judul asli: a/-Islim din al-ilmfi wa al-madaniyyah, terj. Haris Fadilah dan M.Abgory, h.126 

28 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.46 

4 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.46 
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Karena perbedaan antar manusia bukan lagi pada ketinggian takwa, 
tetapi pada kekuatan akal. Maka tidak ada perbedaan antar manusia, kecuali 
dalam amal, dan tidak ada yang lebih mulia, kecuali karena ketinggian akal 
dan pengetahuan, dan yang mendekatkan manusia kepada Tuhan hanyalah 
kesucian akal dari keraguan.” Dengan meneliti alam sekitar, akal dapat 
sampai ke alam abstrak. Al-Guran mengajarkan penggunaan akal dan 
meneliti fenomena alam untuk sampai kepada rahasia yang ada di balik 
fenomena.” 

3. Wahyu, menurut Muhammad Abduh terdapat tiga macam wahyu:” 
a. Wahyu yang ditujukan kepada kaum khawas (intelektual) dan kaum 
awam sekaligus. Wahyu ini merupakan sebagian besar dari ayat Al- 
Ouran. 
b. Wahyu yang ditujukan hanya kepada kaum awam dan jumlahnya 
sedikit. Seperti wahyu tentang sifat-sifat jasmani Tuhan dan wahyu 
tentang kehidupan kelak di alam gaib (akhirat). 
c. Wahyu yang hanya ditujukan kepada kaum khawas. Seperti ayat-ayat 
mengenai tanda-tanda Tuhan yang terdapat di alam ini. Tujuan dari 
tanda-tanda itu, untuk menarik perhatian orang pada rahasia yang berada 
di belakangnya dan hikmah penciptaannya. Memahami rahasia dari 
tanda-tanda ini adalah bidang kaum khawas dan bukan bidang kaum 
awam.Wahyu bagi kaum khawas memiliki fungsi informasi dan 
konfirmasi, berbeda dengan kaum awam yang hanya menjadikan wahyu 
sebagai informasi. 

Wahyu memiliki dua fungsi pokok:" 

a. Memberi penjelasan tentang alam gaib yang penuh rahasia, dengan 
dikirimnya para nabi. 

b. Wahyu memberi dasar prinsip-prinsip umum agar manusia hidup dengan 
damai dan membuka rahasia cinta yang menjadi dasar ketentraman dalam 


bermasyarakat. Oleh karena itu, wahyu membawa syariat yang 





2 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.48 
2 Farun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.48 
2 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h. 37-38 
28 Farun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.59-60 
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mendorong manusia untuk melaksanakan kewajiban, seperti kejujuran, 
berkata benar, menepat janji, dan sebagainya. 


Disamping itu, terdapat fungsi yang ketiga yaitu: Wahyu mampu 


memberi kekuatan sakral kepada hukum serta peraturan yang dibuat oleh 


manusia. Sehingga pendapat akal memiliki sifat sakral dan absolut.” 


4. 


Teologi, adalah: ilmu yang membahas tentang diri Tuhan dan relasi 
Tuhan dengan alam semesta termasuk dengan manusia.” Muhammad 
Abduh cenderung kepada konsep peniadaan sifat Tuhan. Ia juga tidak 
berpegang kepada mutlaknya kehendak dan kekuasaan Tuhan." Tuhan 
telah memberi manusia, berupa kemauan dan daya untuk berbuat 
sebagai sunnatullah.” Sunnatullah menurut M. Abduh adalah hukum 
alam yang mengatur perjalanan, hukum alam dengan sebab dan 
akibatnya. Hukum alam ini bersifat tetap, yang telah ditentukan oleh 
Tuhan dalam pengetahuan azali-Nya dan tidak berubah oleh hal-hal 
yang juziyyat”— Maka ketika ada Tuhan, “Ta 
menganugerahkan kerajaan-Nya kepada siapa yang dikehendaki” berarti 


ungkapan 


bahwa “Tuhan berbuat sesuatu dengan sunnah-Nya. Ia memberi sebab- 
sebab yang membuat orang yang dipilih-Nya mempunyai sifat-sifat raja 
dan berhasil dalam membentuk kerajaan”, demikian M.Abduh. Maka 
kehendak Tuhan terhadap makhluk-Nya berjalan sesuai dengan hukum 
alam yang telah dibuatnya.” 


2 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.60-61 
0 Farun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.:43 
1 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.74 
2 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.75 
3 Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi ......, h.76 
4 Lihat: Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi 


Tafsir al-Manir, jilid 2, h. 478 


3 Lihat: Harun NasutionMuhammad Abduh dan Teologi 
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5. Eksistensi Ilmu Pengetahuan: 

Muhammad Abduh berpendapat bahwa dasar pembinaan Islam 
adalah: 

a. Penelitian yang berdasarkan akal untuk mencapai iman. 

b. Mendahulukan dalil akal dari dalil nakli yang tersurat, jika terjadi 
pertentangan. Maka dalil nakli dimaksud, ditakwilkan berdasarkan 
tatabahasa, sehingga dapat sesuai dengan penelitian yang ditetapkan oleh 
akal. 

c. Memperhatikan sunnatullah, baik yang terjadi di alam maupun di 
masyarakat dahulu atau masa sekarang. 

d. Menjauhkan diri dari menuduh kafir terhadap seseorang, sehingga dapat 
menjadikan seseorang lebih terbuka dalam memahami Islam dan 
toleransi terhadap ilmu atau filsafat selain Islam. 

e. Mencabut adanya otoritas keberagamaan. Tetapi hendaknya dalam 
memahami agama, dipelajari terlebih dahulu instrument ilmu yang 
dibutuhkan seperti tatabahasa Arab sebelum turun wahyu, peristiwa masa 
Nabi saw, dan hukum n4sikh-mansukh. Jika tidak mampu memahami 
ilmu dimaksud, maka seseorang harus bertanya kepada yang telah 
memahaminya, dengan diwajibkan meminta argumen dari semua hukum 
yang ditanyakannya, baik mengenai frikad atau syari'at. 

f. Melindungi dakwah untuk mencegah timbulnya fitnah. Maka kesabaran 
dan perdamaian selalu menjadi pegangan, sedangkan kekuasaan dan 
kekuatan untuk melindungi agama. Sehingga Islam melindungi upacara 
peribadatan, adat-istiadat, dan kegiatan ekonomi, siapapun yang tidak 
melakukan kezaliman. 

g. Mencintai orang-orang yang berbeda kepercayaan. Karena agama adalah 
hubungan antara manusia dengan tuhannya, yang tidak bisa menghalangi 
kenikmatan berkeluarga, walaupun berbeda keyakinan. Disinilah Nampak 
bahwa Islam mengandung unsur hakikat toleransi terhadap berbagai ilmu 
pengetahuan. (O.S. al-Rum: 21). 





“8 Syekh Muhammad Abduh, Ilmu dan Peradaban menurut Islam dan Kristen, buku 
asli: al-Islam wa al-Nashraniyyah maa al-ilmi wa al-madaniyah, 
(Bandung:CV.Diponegoro:1978), terj: Mahyuddin Syaf, dkk, h.63-92 
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h. Menghimpun kemaslahatan dunia dan akhirat. Keselamatan jasmani 
didahulukan dari kesempurnaan agama, sehingga dalam Islam terdapat 
rukhshah, dan diijinkan memakai perhiasan serta bersenang-senang 
menikmati apa yang diinginkan, dengan syarat tertentu yaitu tidak lepas 
dari kesederhanaan dan niat yang baik, juga tidak melewati batas syara 
serta tidak keluar dari sifat kejantanan (O.S. al-A'raf:30-33, an-Nahl:5-8, 
14, al-Isra:27-29, al-Oashash:77, al-Bagarah:29, 269). 


D. Metode Tafsir Muhammad Abduh 

Muhammmad Abduh, dalam menafsirkan Al-Ouran, berusaha 
untuk menghindar dari berita israiliyat, hadis mawdfu', tinjauan ilmu man? 
dan bayan, perdebatan ahli ilmu kalam, pendekatan ushul figh, istinbith 
para ahli figih yang taklid, takwil kaum sufi, serta dari riwayat yang tak 
perlu.” M. Abduh dalam membaca karya tafsir, bersikap selektif dengan 
sekedar untuk memahami maksud lafal yang sulit (musykil), dan tetap 
berpegang pada petunjuk Al-Ouran. Sehingga tidak mengherankan kalau 
dirinya respek atau senang pada kitab tafsir a/-Kasysyaf, karena baginya kitab 
tafsir ini lebih menarik, rasional, dan bermanfaat,” dalam proses penafsiran 
rakyi (al-rafsir al-rayi). 

Tafsir yang termasuk kategori bertingkat tinggi, menurut M. Abduh 


adalah tafsir yang dapat dicapai dengan memenuhi persyaratan berikut: 





7 Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, Jakarta, 
2002), h. 101. Lihat pula: M.Rasyid Ridha, 2/-Manzr, jilid 1, h.7. Fahd Ibn Abdurrahman Ibn 
Sulaiman al-Rumi: Manhaj al- agliyyah al-haditsah # tafsir, (Riyad: Muassasat al- Risalah, 1981), 
jilid1, h.143. 

8 Lihat: Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, 
Jakarta, 2002), h. 105 

2 Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, Jakarta, 
2002), h. 105. Lihat: M. Imarah, al-amd/ al-Kimilah Ii al-imim Muhammad Abduh, 
(Beirut:al- Muassasat al-“Arabiyyah, 1972), jilid 1, h.183 

10 Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, Jakarta, 
2002), h. 106-109. Lihat pula: M. Imarah, alami! al-Kimilah Ii al-imim Muhammad 
Abduh, (Beirut:al- Muassasat al-'Arabiyyah, 1972), jilid 4, h.12-15 M.Rasyid Ridha, a/- 
Mantr, jilid 1, h.21-24 
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a. memahami hakikat lafal-lafal tunggal yang dipergunakan Al-Ouran, 
dengan memanfaatkan makna sewaktu Al-Our'an diturunkan. 

b. Menguasai ilmu tentang gaya bahasa Arab. 

c. Mengetahui sosiologi, dan ilmu sejarah atau antropologi (a/-ririkh). 
Mengetahui petunjuk Al-Ouran dengan memperhatikan kondisi 
masyarakat Arab saat wahyu diturunkan. 

e. Mengenal dengan baik sejarah perikehidupan Nabi dan para 
shahabatnya. 

Dari penafsirannya terhadap Al-Ouran, M.Abduh termasuk mufasir 
yang mempelopori pengembangan tafsir yang bercorak al-adab al-ijiimat 
(sastra, budaya kemasyarakatan). Lebih lanjut dapat dibahas dalam sub 
bahasan metode tafsir M.Abduh. 


1. Karya-karyanya di bidang Tafsir 
Karya-karya Muhammad Abduh di bidang tafsir terbilang sedikit, 

jika diukur dengan kemampuan tokohn ini. Karya-karya tersebut adalah: 

a. Tafsir Juz “Amma, yang ditulisnya untuk menjadi pegangan para guru 
ngaji di Marokko pada tahun 1321.H. 

b. Tafsir surah wa al-“Ashr, karya ini berasal dari kuliah atau pengajian 
yang disampaikannya di hadapan ulama dan pemuka masyarakat 
Aljazair. 





“Rifat Syaugi Nawawi, Rasionalitas Tafsir Muhammad Abduh, (Paramadina, Jakarta, 
2002), h. 110 Menurut M.Ouraish Shihab, yang dimaksud dengan corak a/-Adab al-ijtimit 
adalah tafsir yang menitik beratkan penjelasan ayat-ayat Al-Ouran pada segi ketelitian redaksi 
Al-Ouran, kemudian menyusun kandungan ayat-ayat dimaksud dalam suatu redaksi yang 
indah dengan menonjolkan tujuan dari tujuan diturunkan Al-Ouran, yakni sebagai petunjuk 
dalam kehidupan, lalu menggandengkan pengertian ayat-ayat dimaksud dengan hukum- 
hukum alam yang berlaku dalam masyarakat dan pembangunan dunia. M. Ouraish Shihab, 
Metode Penyusunan Tafsir yang berorientasi pada sastra budaya dan Kemasyarakatan, (makalah 
IAIN Alauddin, Ujung Pandang, 1984), h.1 

2 M. Ouraish Shihab, Studi Kritis Tafsir al-Manar karya M.Abduh dan M.Rasyid 
Ridha, (Pustaka Hidayah, Bandung, 1994), cet.1, h.20-21 
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c. Tafsir ayat-ayat surah an-Nisa:77 dan 87, al-Hajj:52, 53 dan 54, dan al- 
Ahzab:37. Karya ini dimaksudkan untuk membantah tanggapan negatif 
terhadap Islam dan Nabinya. 

d. Tafsir Al-Ouran bermula dari al-Fatihah sampai dengan ayat 129 dari 
surah an-Nisa, yang disampaikannya di Masjid al-Azhar, Kairo, sejak 
awal Muharram 1317 H sampai pertengahan Muharram 1323 H. Tafsir 
ini dituliskan oleh Rasyid Ridha kemudian disebarluaskan dalam 
majalah al-Manar, dan kemudian dikompilasikan ke dalam “tafsir al- 


Ay» 


Manar”. 


2. Prinsip-Prinsip metode penafsiran M.Abduh 
Muhammad Abduh dalam menafsirkan Al-Ouran berpegang 
kepada prinsip-prinsip berikut, yaitu: 
a. Mengungkapkan penggambaran (ayat) sebagai satu kesatuan yang 
teratur. 
b. Karakteristik umum Al-Ouran dan cakupannya yang luas (umum al- 
Our'in wa syumuluh). 
c. Al-Ouran sebagai sumber pertama dalam proses penetapan hukum. 
d. Perlawanan terhadap taklid. 
e. Mengaplikasikan penalaran dan rasionalitas serta menggunakan metode 
ilmiah. 
f. Menjadikan akal sebagai penentu dan sebagai pedoman dalam 
memahami Al-Ouran. 
g. Meninggalkan penjelasan yang bertele-tele tentang ayat Al-Ouran yang 
mubham (samar). 
h. Menjaga untuk mengambil sumber tafsir ma'tsiir tetapi menghindari 
dari riwayat israiliyat. 
i. Memberikan perhatian kepada sistem kehidupan sosial dengan 


berlandaskan kepada petunjuk Al-Ouran. 





8 Abdullah Mahmud Syahatah: Manhaj a-imim Muhammad “Abduh fi Tafsir al- 
Our'in al-Karim, (Kairo:Majlis al-ala li ri'ayat al-funun wa al-adab wa al-'ulum al-ijtimz'iyyat: 
1963/1382), h. 35 
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3. Contoh Penafsiran 
Bidang Tafsir ayat-ayat Teologi (“agidai: 
Tafsir surat al-Ikhlash: 

“surat al-Ikhlish adalah sebuah surat dari | Ad AW “4 US |. Mencakup atas 
pilar-pilar terpenting bagi kenabian (risi/a) Muhammad saw. Yaitu tiga 
pilar, Percama: Mentauhidkan dan mensucikan-Nya. Kedua, menetapkan 
batasan umum dalam berbagai aktivitas perbuatan (am4/ ) dengan 
menjelaskan perbuatan baik (a/-shilihi) dan padanannya. Itulah yang 
disebut dengan syari'at (a/-syarfat). Keriga, kondisi jiwa setelah kematian 
berupa kebangkitan dan mendapati balasan (a/-jaz4”) berupa pahala atau 
siksa. 

Pilar pertama tadi yakni, mentauhidkan dan mensucikan Allah swt, 
agar masyarakat Arab dan lainnya dapat keluar dari kemusyrikan dan 
penyerupaan Tuhan (rasybih). Inilah pondasi tiga pilar tersebut, yang 
diperintahkan dalam pokok-pokok keimanan. Maka syah, perintah 
menyampaikan apa yang terkandung dalam surat ini sebagai sumber dari 
Yang Maha benar (2/-hagg) untuk mewujudkan perintah kenabian (ris4/at) 
Muhammad saw dan membimbing (irsyad) manusia kepada yang wajib 
untuk diyakini, dalam bayangan (f jinib) Allah swt. 

Di sisi lain, sebagian orang Arab, tidak lagi membutuhkan untuk 
melontarkan pertanyaan kepada nabi saw: apa itu asal-usul (nasab) Allah swt 
?, sehingga turunlah surat ini, sebagai jawaban dari pertanyaan tersebut. 
Tetapi sebenarnya yang dibutuhkan masyarakat -bahkan dunia kemanusiaan- 
adalah mendesaknya kebutuhan untuk diutusnya nabi saw agar ada yang 
mengajak kepada orang paganism dari kalangan orang Arab dan “ahli kitab” 
dalam sebuah surat dan memperkenalkan Tuhan kepada mereka dalam 
ungkapan yang singkat dan mengena. 

(8 C3) yakni, itulah informasi yang benar dan diperkuat dengan 
bukti-bukti yang tidak diragukan lagi. Yaitu apa yang diungkap oleh para 
ahli nahwu dengan istilah “gissah atau hadits” (berita) tentang Allah itu 
Esa.| Asi All | Makna “Esa” disini adalah, “satu” yang tidak ada bilangan 
dalam zat-Nya. Yakni, tidak tersusun dari berbagai substansi. Dia bukan 
materi. Dia juga bukan tersusun dari berbagai pokok (ushu/ mura'addidat) 
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yang bersifat non materi, sebagaimana yang diprediksi atau diyakini oleh para 
penganut agama-agama. Misalnya, mereka meyakini bahwa Tuhan adalah 
dua pokok yang aktif (ash/ini fi'ilini ), atau Tuhan adalah tiga pokok yang 
dinyatakan dengan satu. Pemahaman Tuhan tersebut adalah berbilang 
(muta'addidat) -baik rasional atau tidak- padahal Allah itu terbebas (bariun) 
dari kondisi berbilang. Karena orang-orang yang berakal atau para filosof 
telah bersepakat bahwasanya yang menjadikan adanya alam -yakni Allah- itu 
wajib adanya (wajib al-wujud). Sedangkan akal yang natural (badihar al-'agl) 
mengharuskan “wajib adanya” itu dengan Zat yang Esa. Sebab berbilangnya 
dalam zat, mengharuskan butuhnya suatu kompilasi kepada bagian- 
bagiannya, sehingga tidak mungkin kompilasi yang dinamai dengan “Allah 
atau yang menjadikan adanya alam”, itu adalah “wajib adanya”. 

Demikian juga jiwa setiap orang, tidaklah masing-masing setiap 
orang adalah “wajib adanya”, karena ia berbeda dari yang lain dengan 
berbagai ciri khas (mumayyi2)-nya . Ciri khas ini, bukanlah dua hal yang 
berserikat di dalam sebuah wujud. Sehingga masing-masing dari dua hal ini 
tersusun (murakkab), dan sesuatu yang tersusun adalah bukan “wajib 
adanya”, sebagaimana tersebut. Maka tidak boleh ada, kecuali bahwasanya 
“wajib adanya” itu harus satu, dan Allah adalah satu (Esa). Dengan demikian, 
jika terdapat berbilangnya asal atau pokok dalam sebuah sistem alam semesta 
yang saling terkait ini, maka hal itu adalah kepalsuan keinginan 
(mukhrari'it al-awhim) yang menghinggapi akal pikiran manusia. Wajib 
bagi akal itu terbebas dari kepalsuan keinginan tersebut. 

Adapun di-nakirah-kan lafal 3s! adalah maksudnya hendak 
menginformasikan tentang Allah bahwasanya Dia Esa, bukan menunjukan 
bahwa tidak ada yang Esa selain-Nya. Karena satu, dapat dimiliki oleh 
siapapun, seperti sebuah pernyataan berikut: “tidak ada seorangpun di rumah 
itu” maksudnya “tidak ada satu orang manusia pun di rumah itu”. Adapun 
komunikan (mukhithab) dari ayat dimaksud, yang beranggapan bahwa Allah 
itu berbilang dalam zat, maka Allah sebagai komunikator (murakallim) 
menghendaki menafikan pemahaman demikian, bahwasanya Dia itu Esa | 
S1). Jadi ungkapan bahwa Allah itu Esa adalah penegasan (tagrir) terhadap 
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orang yang berbeda keyakinan dari kalangan majusi, atau dari kalangan 
penganut trinitas. 

Sesal AN Lafal A/-shamad” secara kebahasaan bermakna: Tuan yang 
mengaplikasikan bantuan dan diinginkan untuk memenuhi berbagai 
keperluan hidup. Sebagaimana ungkapan syair: 

Sungguh telah berpagi-pagi orang yang mencari kebaikan Bani Asad, Amr 
bin Mas ud, dan kebaikan Tuan yang mengaplikasikan bantuan (al-sayyid al- 
shamad)” 

Inilah ketentuan dari Sell All ungkapan ini merupakan kata-kata 
kompilatif yang memenuhi jiwa dengan sesuatu yang diinginkannya tanpa 
perlu ada kesungguhan usaha atau kelelahan.., karena lafal Seal! di-makrifat- 
kan dengan pengetahuan bahwa lafal jalalah | AW | juga makrifat, sehingga 
jadilah kalimat dalam ayat tersebut adalah makrifat dengan dua sisi (mubradi 
dan khabar), dan hal itu menunjukan adanya fungsi “2/-hasyr” (kalimat 
singkat tetapi mengandung penekanan makna). Sebagaimana ungkapan 
berikut: zaid al-ilim (Zaid adalah orang berilmu), jika komunikan 
berkeyakinan bahwa selain Zaid juga berilmu, lalu anda dengan kalimat “zaid 
al-4lim” ingin menolak anggapan demikian, tetapi anda ingin menyatakan: 
bahwasanya tidak ada yang berilmu kecuali Zaid”. 

Maka ayat ini, menyatakan kepada anda: sesungguhnya kebutuhan 
apapun di dalam realitas tidak boleh dihadapkan kepada selain-Nya. Karena 
“Yang dibutuhkan” tidak boleh untuk menghadap dalam mencari 
kebutuhannya kepada selainnya. Kita telah mengambil faidah bahwasanya 
semua akibat berakhir kepada-Nya, dan semua yang berlaku dari proses 
akibat tersebut berasal dari realitas dan Dia-lah yang menjadikan adanya 
realitas itu. Sedangkan manusia, sebagai pemilik ikhtiar (yang memilih 
untuk melakukan suatu kegiatan), jika dia menghendaki untuk 
mendapatkan hasil dari proses sebab-akibat maka manusia wajib mencari 
melalui jalan keterkaitannya dengan proses sebab-akibat itu -sesuai dengan 
apa yang diperintahkan Allah- dengan mencari (bathsun), menganalisis atau 
memahami (nadzar), dan melakukan pilihan jalan terbaik (radabbur) pada 
Ciptaan-ciptaan-Nya, supaya manusia dapat mengetahui bagaimana 


berlakunya realitas yang telah dianugerahkan dari Tuhan (wajib al-wujud), 
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melalui sebab ke akibat. Kemudian manusia berjalan bersama proses sebab 
akibat itu, lalu ia bersandar kepada yang pertama kali menciptakan sebab 
(mubdaiha). Itulah yang dinamakan a/-amr al-ilihi. 

Demikian itu adalah sesuatu yang dapat terlihat dalam proses sebab- 
akibat. Terlihat dalam proses itu, jejak usaha manusia (atsaru al-kasb), 
adanya aktifitas yang berkesadaran ('“2malu al-irddat), juga terlihat adanya 
potensi kemanusiaan yang diberikan Tuhan (al-guw4 al-mamnuha?. 
Adapun sesuatu yang berada di balik proses itu, karena tidak memiliki 
keinginan, maka bagi orang yang membutuhkan sesuatu hendaklah tidak 
berharap untuk mendapatkan pertolongan -setelah melakukan proses sebab- 
akibat- kecuali hanya kepada Allah, sebagai satu-satunya, karena Dia-lah 
yang memberikan pengaruh pada segala aktifitas, dibalik aktifitas yang kita 
lakukan. 

Ungkapan SXxall terasa bahwasanya Dia-lah yang mengakhiri 
permintaan secara langsung, tanpa perantara (wasdith) atau mediasi (syati'a9. 
Karena lafal ini ditujukan kepada orang yang berbeda keyakinannya dari 
kalangan orang Arab paganism yang meyakini adanya perantara atau mediasi. 
Bahkan banyak dari kalangan penganut agama lain, yang meyakini bahwa 
tokoh agama mereka memiliki posisi yang dekat dengan Allah, sehingga 
dengan kondisi itu mereka dapat memperoleh keseimbangan (a/-rawassuth) 
bagi siapapun agar mendapatkan keinginan-keinginannya. Lalu mereka 
menoleh untuk keselamatannya kepada tokoh-tokoh dimaksud, baik tokoh 
itu masih hidup atau telah meninggal. Mereka melakukannya, dengan 
mendatangi tokoh dimaksud atau berjiarah ke kuburnya dengan khusyu dan 
merendahkan diri, sebagaimana mereka lakukan kepada Allah, bahkan lebih 
khusyu. 

Kemudian Dia-lah yang mengaplikasikan dalam membatasi batasan 
umum bagi setiap aktifitas. Dia pula yang meletakan dasar-dasar syariat 
agama. Maka Dia mesti memunculkan semua yang diturunkannya, terjadi 
berbagai perbedaan, dan tidak boleh mengembalikan perbedaan itu, kepada 
ucapan selain-Nya, manakala Dia mengucapkan kejelasan kitab-Nya dengan 


menyalahinya. 
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Bagi semua manusia, hendaklah kembali kepada kitab-Nya. Jika 
tidak mengetahui tentang “Kitab” itu maka kembalilah kepada orang yang 
mengetahuinya (a/-frif'), dan carilah dalil atau argumen darinya. Mereka 
harus memperhatikan, agar dapat memahami dari ahlinya (a/-Zrif') tentang 
dasar-dasar agama yang diyakini dan yang diamalkan dalam aktifitas 
keseharian. Jika tidak demikian, maka akan terjadi perbedaan pendapat, 
mazhab-mazhab dalam tafsir Al-Ouran akan tidak tampak. Sebab ia 
mempelajari maknanya tetapi hikmahnya hilang saat turunnya Al-Ouran, 
karena mempermainkannya dengan ketundukan manusia kepada ucapan 
yang tidak terjaga (ghairu ma'shum), serta membutakannya dari mendapat 
petunjuk yang terjaga. Mereka memberikan tempat kepada orang yang tidak 
mendapatkan risalah kenabian. Mereka hanya melaksanakan apa yang 
dinyatakan oleh tokoh agama mereka, yang tidak mendapatkan dalil atau 
argumen tentang keistimewaan tokoh agama dimaksud. Lalu mereka 
berpegang teguh kepada apa yang tidak diturunkan Allah, sebagai kekuatan 
(sulthin), sehingga mereka terjatuh ke dalam kubangan kesengsaraan dunia 
dan akhirat. 

Ig al, hal Allah mensucikan dari melahirkan sesuatupun, dan 
mengisyaratkan tentang ketidakbenaran pendapat banyak orang yang 
menyatakan bahwa Dia memiliki anak laki-laki atau perempuan, -mereka 
adalah orang-orang Arab paganism, Nasrani, dan Hindu, serta kelompok 
lainnya. Allah menjelaskan kepada mereka, bahwasanya adanya anak-anak 
melazimkan adanya kelahiran, -juga ungkapan dengan emanasi atau 
semacamnya tidak merubah makna kelahiran. Sedangkan kelahiran, hanya 
berasal dari yang hidup dan melakukan pencampuran. Padahal segala sesuatu 
yang bercampur, adalah tersusun serta pada akhirnya memiliki tempat dan 
fana atau hancur. Sedangkan Allah, Yang Maha Agung, suci dari hal 
demikian itu. 

ily Al, menjelaskan tentang kekeliruan anggapan sebagian para 
pemeluk agama, tentang anak-anak Tuhan yang menjadi Tuhan dan dapat 
disembah sebagai penyembahan kepada Tuhan, serta keinginan itu 
merupakan keinginan Tuhan. Tetapi orang-orang yang melampaui batas 


diantara mereka merasa tidak malu dengan mengungkapkan mengenai 
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adanya orang tua Tuhan dengan “Tuhan Ibu Yang Maha Kuasa”. Padahal 
segala sesuatu yang dilahirkan adalah baru, dan ia tidak akan ada tanpa 
adanya percampuran, juga tidak akan selamat dari kehancuran yang 
mengikutinya. Juga dianggap bahwa tuhan yang dilahirkan adalah azali 
(kekal, eternal) bersama bapaknya. Sesuatu yang tidak mungkin, 
merasionalisasikan dan merubah hakikat perkara itu sebagai sesuatu yang 
masuk akal. 

Jika seseorang diantara mereka, mengklaim adanya kesucian Tuhan, 
maka mereka tidak boleh kecuali harus mengambil dan mengkaitkan lafal- 
lafal tersebut, anda dapat menyatakan sebagaimana kita menyatakan: Ny Al, 
ab Al Kanal All Sat Af 

SISA Sl, Pada lafal “/-kufu” maknanya adalah: “yang 
mencukupkan dan menyerupai dalam aktifitas dan kemampuan”. Hal ini 
menegasikan pendapat sebagian orang-orang yang keliru bahwasanya banyak 
perbuatan Tuhan yang bertolak-belakang dengan aktifitasnya. Seperti apa 
yang diyakini oleh sebagian paganism terhadap setan. Dengan surat ini, 
dinegasikan semua bentuk kemusyrikan, dan ditegaskan semua dasar-dasar 
tauhid dan kesucian Tuhan. 

Bentuk susunan kalimat pada ayat di atas, pada mulanya adalah 

Ad Ia Sal Al, tetapi lafal 4 didahulukan, karena isi pembicaraan 
tentang Allah, dan yang terpenting -dalam konteks ini- adalah mensucikan 
Allah, maka didahulukanlah lafal jar majrir (&)) untuk menjangkau kondisi 
yang dinegasikan. Setelah itu lafal yang dinegasikan dimajukan yakni “2/- 
kufu” (J5) karena jar majriir membutuhkan berhadapan dengan lafal yang 
dinegasikan, selanjutnya sesuatu atau lafal yang tidak dinegasikan (salab) 
karena lafal ini tidak didatangkan kecuali dengan maksud agar penegasian 
bersifat umum. Kalau tidak demikian, maka cukup dinyatakan dengan 
ungkapan: “wa laisa Jahu kufun” , tetapi ungkapan yang ada di dalam ayat 
tersebut lebih menjelaskan dan lebih indah atau global. Wa Allihu alam. 
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Allah swt telah berfirman untuk menjelaskan apa yang global dalam 
surat ini, yaitu dalam O.S. Maryam/ 19189-95, al-Anbiyd/21:26-27,” al- 
Shaffit/37:158-159." 





CAS (323 al (Ae) EK Ulat f3 aU Giat Ala jati CAK ISS (MA) KI Ui kita Aa 
Aas al (AP) Tie GAJI SU IN IU Wa KU (AN) Tata Sh ol GARIN 3 Ur (A1) Pal, 
(12) Isya all Ar PA (12) Tae PA 

(YV) Gali 0 ja ah JA A5 gita U (VC 4 Ike Ur dilan Na, GA SAS IT, 

(124) Kasim Las dl Ulaitu (1 2A) Ga ende AI Al) ale SAT Cai All 03 Ap | 
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BAB IV 


METODE TAFSIR TANTHAWI JAWHARI 
He 


Sebelum mengungkapkan tentang metode tafsir al-Our'an al-karim 
karya Tanthawi Jawhari atau seringkali tafsir ini disebut dengan nama “Tafsir 
al-Jawahir”, penulis akan mengungkapkan terlebih dahulu tentang riwayat 
hidup Tanthawi Jawhari, karya tulisnya, penilaian para ulama tentang tafsir 
al-jawahir, latar belakang dan tujuan penulisan tafsir al-jawahir, dan 
kemudian diakhiri dengan metode tafsir al-Jawahir. 


A. Riwayat Singkat Sheikh Tanthawi Jawhari.' 

Tanthawi tumbuh di desa Kifr “Awadlullah Hijazi, berada di provinsi 
administratif bagian timur Mesir, dekat dengan peninggalan Firaun daerah 
Bubastes, timur laut kota Zagazig. “Awadlullah Hijazi sendiri adalah nama 
kakek Tanthawi dari pihak ibu. Tanthawi dilahirkan di desa ini pada tahun 
1862 M.” 

Di masa kecilnya, Tanthawi hidup bertani bersama keluarganya yang 
memiliki hubungan dekat dengan ulama Al-Azhar. Ulama Al-Azhar pada 
waktu Tanthawi kecil, setiap tahun mengirimkan utusan keluarga mereka ke 
desa AfGhar yang merupakan tempat keluarga paman Tanthawi dari pihak 
ibu. Hal itu tentu saja banyak mempengaruhi orang tua Tanthawi, sehingga 
Tanthawi dikirim untuk belajar di “kuctib” (semacam pesantren di 
Indonesia) yang ada di desanya, sebagai tempat menghafalkan Al-Ouran. Di 
desa itulah, Tanthawi di masa kecilnya hidup bersama kakeknya, yang 
merupakan keturunan bangsawan dan memiliki kekuasaan dan otoritas, yaitu 





! Lihat: Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari, dirisah wa al-nusush ( Dir al- 
ma'arifs Kairo), h. 11-19, DEPAG RI, Ensiklopedi Islam di Indonesia, (CV. Anda Utama, 
Jakarta), 1992, h. 1187, Sayyid Muhammad “Ali Iyazi (1333 H), A/-Mufassirin: Hayituhum wa 
manhajuhum, (wizarat al-tsagafah wa al-irsyad al-islimi, Teheran), cet.1, 1373 H, h. 428-429. 

2 Menurut Kamus munjid H a-A Tam, ia dilahirkan pada tahun 1870 M. lihat: Louis 
Ma'luf, Al-Munjid # AA Iim, (Dar al-Masyrig, Beirut), cet. 28, 1986, h. 358. 
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keluarga “ Al-Ghandimah”. Kakeknya memberikan perhatian khusus kepada 
Tanthawi bahkan sangat menyayanginya sehingga ia selalu ingin bersama 
dan tak pernah terpisah dengan Tanthawi. 

Setelah Tanthawi menyelesaikan hafalan Al-Ouran di “Al-Kuttab” 
mulailah ia menggandrungi ilmu dan mencintai pelajaran, yaitu pada usianya 
yang ke-13 tahun. Apalagi, ketika Tanthawi melihat kesibukan anak-anak 
pamannya terhadap ilmu dan peradaban di Universitas Al-Azhar Mesir. 

Adapun bapaknya, adalah Jawhari, ia bertani di desa “Awadlullah 
Hijazi. Bapaknya Tanthawi ini selalu mencintai dan menghormati kepada 
orang-orang yang bepergian, juga kepada para tamu dengan selalu 
menyediakan tempat peristirahatan/ pendiangan (mashirib), pemandangan 
alam, memberikan jamuan, serta menghadiri pengajian. Termasuk kepada 
para ulama Al-Azhar, seperti kepada Sheikh Ashmini, Sheikh “Ashmawi, 
serta Sheikh Al-Juri, dan kepada tamu-tamu lainnya. Kemudian Jawhari 
mengirimkan puteranya, Tanthawi ke A/£Azhar atas dasar saran pamannya, 
yaitu Sheikh Muhammad Shalabi, yang juga merupakan guru besar di 
bidang sejarah pada Universitas Al-Azhar, agar Tanthawi mempelajari 
fashihah (kecakapan dalam berbahasa) dan balighah (rumusan tentang 
keindahan berbahasa) serta mempelajari ilmu-ilmu agama. Walaupun saran 
tersebut ia pikirkan terlebih dahulu selama tiga hari, kemudian ia 
berkesimpulan: “Aku tidak memiliki ilmu, tetapi hal itu dapat diperoleh 
oleh puteraku, Tanthawi”. 

Tanthawi memasuki Universitas A£Azhar pada tahun 1877 M, ia 
cukup mencintai ilmu yang diajarkan di Universitas Al-Azhar yaitu: bahasa 
Arab, Figh Islam, mazhab Imam Syafi'i, rawhid, ilmu “arid (ilmu tentang 
rumusan puitisasi bahasa arab), dan balighah. Bahkan ia dikenal memiliki 
kecerdasan yang lebih meskipun pelajaran yang diberikan di Universitas Al- 
Azhar seringkali ditambah dengan banyaknya ak hawashf atau komentar atas 
komentar dari suatu teks buku yang dipelajari. 

Namun beberapa tahun berjalan ia belajar di Al-Azhar, Tanthawi 
mendapatkan musibah berupa penyakit yang cukup parah, sehingga ia harus 
terhenti dari Universitas Al-Azhar dan kembali menuju kampung 


halamannya bersama bapaknya yang juga sedang sakit. Mulailah ia kembali 
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membantu keluarganya bertani, walaupun dalam keadaan yang masih belum 
sembuh benar dari penyakit yang dideritanya. Bahkan ia mengobati 
penyakitnya sendiri dan penyakit orang tuanya dengan obat-obatan yang ia 
ketahui dari buku-buku kedokteran zaman klasik (a/-thibb al-gadimah). 

Di tengah-tengah kesibukannya dalam bertani, terbukalah pintu- 
pintu ilmu dari mata hati (bashirah)-nya, dari sanalah ia mulai 
memperhatikan pepohonan, bunga-bungaan, dan tanaman ladang lainnya 
dari segi kemanfaatannya di bidang kedokteran dan dari segi petunjuk- 
petunjuk tentang Pencipta alam, Allah swt. Memang, Tanthawi sejak awal 
masuk Universitas Al-Azhar sudah lebih cenderung kepada ilmu-ilmu alam. 
Namun ia tidak puas hanya sampai disitu, yakni mengetahui adanya Allah 
swt lewat alam. Tanthawi lalu mendekat diri kepada Allah swt dengan 
shalat-shalat sunnah dan membaca tafsir Jalalain karya Imam Al-Suyithi itu. 

Di saat memperhatikan keindahan alam dan keelokannya, ia selalu 
berdo'a kepada Allah swt supaya bapaknya disembuhkan dan ia bisa sehat 
seperti semula dan dapat belajar kembali di Al-Azhar. Doa-nya tersebut 
dikabulkan Allah swt, dan ia kembali masuk ke Al-Azhar setelah tiga tahun 
ia menghabiskan waktunya di desanya dengan bergaul bersama alam. Di 
masa itu pula ia pernah bercakap-cakap dengan Sheikh Muhammad Syalabi, 


Kd 


yang pernah berkata kepada Tanthawi: “ wahai anak saudaraku, aku akan 
menceritakan kisah atau cerita-ku kepada mu di lain kali diwaktu urusanmu 
(disini) sudah selesai”. 

Tanthawi tumbuh dengan ajaran agama, memiliki keinginan yang 
kuat untuk mengajak umat Islam kepada keimanan yang dalam terhadap 
Allah swt lewat perenungan dan pemikiran (nalar) tentang realitas 
kekuasaan Allah swt di langit dan bumi (“dlam malakit) serta tentang 
nikmat dan rahmat dari-Nya. 

Pada kedua kalinya, Tanthawi memasuki Al-Azhar selama empat 
tahun, ia melakukan hubungan perjanjian dengan dosennya, Sheikh “Ali Al- 
Bulagi, yang telah mengajarkan a/-khirdbah (seni berpidato) dan dari dosen 
inilah ia mempelajari ilmu falak bahkan ia meminjam buku-buku tentang 
ilmu falak dari dosennya tersebut, yang dibacanya di masa liburan 


pertengahan semester sampai dikuasainya ilmu ini. 
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Tanthawi sangat tertarik dengan cara Sheikh Muhammad Abduh" 
(1849-1905) dalam memberikan kuliah di Al-Azhar terutama dalam mata 
kuliah Tafsir.” Oleh karena itu, Tanthawi tertarik juga dengan ilmu fisika, 
dia memandang ilmu fisika dapat menjadi suatu studi untuk menanggulangi 
kesalahpahaman orang yang menuduh bahwa Islam menetang ilmu dan 
teknologi modern. Daya tarik inilah yang mendorong Tanthawi menyusun 
pembahasan-pembahasan yang dapat mengkompromikan pemikiran Islam 
dengan kemajuan studi Ilmu fisika. 

Tetapi Tanthawi juga berpandangan bahwa pendidikan dan 
pengajaran di Al-Azhar masih tidak teratur, tidak ada pengawasan bagi 
dosen ataupun terhadap mahasiswanya. Hal itu ia tuliskan di dalam bukunya 
yang berjudul “nahdlah al-ummah wa hayituha” (kebangkitan dan 
kehidupan umat/ menghidupkan kebangkitan umat), dalam buku ini ia 
berbicara tentang sistem peraturan Al-Azhar dengan memberikan solusinya 
(ak islah). 

Pada tahun 1889, ia pindah ke Dir al-Ulum sampai tamat pada 
tahun 1893. Di Dar al-ulim ini Tanthawi mempelajari beberapa mata 
kuliah yang tidak diajarkan di Al-Azhar, seperti mata kuliah: ilmu 
hitung/matematika (a/-hisib), ilmu ukur (handasah), aljabar, ilmu falak, 
botani (Hlm al-nabat), fisika (ilm al-thabfah), dan kimia (al-kimiya). 
Tanthawi menyebutkan bahwa belajar di Dar al-'ultim seperti ia berada di 
tengah keluarganya, seakan berada di ladang pertanian bersama kerabat- 


kerabatnya. Ia juga gandrung kepada pelajaran bahasa Inggris, yang 


3 Pada tahun 1877, Sheikh Muhammad Abduh menyelesaikan studinya di Universitas 
Al-Azhar, dan pada tahun 1877-1882, ia mulai bekerja sebagai pengajar dan wartawan. Karya 
tafsir Muhammad Abduh terdiri dari: Tafsir Al-Manar (1900-1901), kemudian surah Al-'Ashr 
(1903), Tafsir Juz “Amma (1904), tafsir Al-Fatihah (1905). Lihat: JJ.G. Jansen, Diskursus 
Tafsir Al-Ouran Modern, (Tiara Wacana Yogya, Yogyakarta), judul asli: The interpretation of 
the Koran in Modern Egypt, terj oleh: Hairussalim dan Syarif Hidayatullah, h. 27 & 29 

4 Dalam pandangan Muhammad Abduh, Al-Ouran merupakan kitab dari mana 
seharusnya umat Islam bisa merumuskan pemikiran-pemikiran mengenai dunia ini, dan dunia 
yang akan datang, dan Abduh seringkali mempertimbangkan konteks kalimat suatu ayat Al- 
Ouran. Dalam Tafsir Al-Manarnya, Abduh menyatakan bahwa Islam sangat toleran dengan 
semua penemuan ilmiah,, dan bahwa Al-Ouran terlalu tinggi untuk dilawankan dengan ilmu 
pengetahuan modern. Lihat: JJ. G. Jansen, Ibid., h. 38 & 53 
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merupakan pelajaran penting guna meningkatkan peradabannya dan 
memperluas pengetahuan ilmiahnya. 

Selama pendidikannya di Universitas Dir akulim, Tanthawi 
mendapatkan perubahan yang luar biasa tentang pandangan yang dianutnya, 
hal itu terkait dengan dengan banyaknya mata kuliah modern yang ia terima 
di Dir al-ulum, tidak seperti di Universitas Al-Azhar. Setelah selesai dari 
Universitas Dir al-ulim, Tanthawi ditugaskan menjadi guru Sekolah Dasar 
(SD) Damanhuri selama 3 (tiga) bulan. Setelah itu ia dipindah tugaskan di 
SD Nashiriyah di Jizrah, namun karena belum selesai permasalahan 
manajemen di SD tersebut, ia akhirnya ditugaskan di sekolah Khadiwiyah di 
Darb a#Jamamiz, selama 10 tahun dari tahun 1900-1910. Sambil mengajar 
di sekolah Khadiwiyah ini, ia juga mengajar Bahasa Inggris dan banyak 
menerjemahkan teks-teks puisi yang berbahasa Inggris. Disamping itu, ia 
juga mengajar filsafat di Universitas London, Mesir. 

Pada tahuin 1911, Tanthawi ditugaskan mengajar “ Tafsir dan 
Hadits”, di almamaternya, Dar al-ulium. Juga pada tahun 1912, ia dipilih 
untuk mengajar “filsafat Islam” di Universitas Mesir. Bahkan ia juga diminta 
untuk menjadi hakim, namun ia menolaknya. Sejak itulah ia mulai dikenal 
sebagai orang yang menggabungkan dua peradaban: agama Islam dengan 
perkembangan modern. Sebagaimana ia merekatkan antara permasalahan 
agama dengan pemikiran sosial-politik. 

Dia-lah yang mengangkat ke dunia publik Mesir bahwa Islam adalah 
agama akal dan pembaharuan (rajdid) bukan agama yang pasrah (ras/im) dan 
mengekor (raglid). Yaitu, Ia selalu melontarkan di dalam pembicaraan dan 
artikel-artikelnya tentang penyesuaian (raufig) antara ilmu pengetahuan 
dengan teks Al-Ouran, tentang pemahaman ilmu pengetahuan yang baik 
merupakan perangkat yang benar dalam memahami spirit agama, ia selalu 
memperjuangkan kebangkitan negeri Mesir dari awal dan akhir hayatnya, ia 
pula pemimpin kebangkitan politik agama dan merupakan salah seorang 
pemimpin gerakan politik dan kemasyarakatan di Mesir. 

Tanthawi mendirikan lembaga pendidikan bahasa asing terutama 
bahasa Inggris, supaya pemuda-pemuda Islam dapat memahami ilmu dari 


Barat dan pemikiran mereka. Ia juga aktif mengikuti perkembangan ilmu 
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pengetahuan yang tersiar dalam surat-surat kabar atau majalah, dia pun giat 
pula menghadiri pertemuan ilmiah yang sangat berguna untuk memajukan 
budaya bangsa. 

Dia giat berusaha memajukan daya fikir masyarakat Islam, 
menjauhkan mereka dari kebekuan berfikir keterbelakangan serta 
menyadarkan mereka untuk menuntut ilmu-ilmu modern. Oleh karena itu, 
Tanthawi mendorong masyarakat Mesir umtuk memperbanyak 
pembangunan sekolah-sekolah dari sekolah dasar sampai perguruan tinggi. 
Suatu kesan pemikiran yang sangat mendorong usaha kegiatannya ialah 
karena keyakinannya bahwa Al-Ouran memang menganjurkan kaum 
muslimin untuk menuntut ilmu dalam arti yang seluas-luasnya. 

Diantara artikelnya adalah: A/-Our'an wa al-ulim al-asriyyah (teks 
Al-Ouran dan ilmu-ilmu modern). Ia juga menulis: nahdlah al-ummah wa 
hayituh4 (kebangkitan umat dan kehidupan mereka/membangkitkan 
kehidupan masyarakat) yang banyak berbicara tentang gerakan nasional. 
Tulisannya banyak di terbitkan di majalah “4/-iwa', terbit di Mesir. Pada 
artikelnya, “nahdlah al-ummah wa hayatuh?” ia mengkritik negeri yang 
selalu melancarkan peperangan dan saling dukung dengan menghancurkan 
negeri lain. Sebab, ia mengharapkan: membangun suatu negeri dengan 
saling tukar manfaat dan atas dasar nilai cinta universal. Ia juga 
menginginkan suatu kelompok yang seakan anggota keluarga, tanpa 
membedakan bahasa dan agama. 

Pada tahun 1914 -yakni setelah diumumkannya Perang Dunia 
Pertama (PD. ID), Tanthawi waktu itu banyak membangkitkan para 
penduduk di sekitar Dar d-'ulim untuk melawan Inggris melalui tulisan, 
khutbah, dan hadits-hadits Nabawi yang ia sampaikan. Ia juga tergabung 
dalam Partai Nasional yang dibentuk oleh Musthafa Kamil. Kemudian ia 
berpindah ke sekolah menengah Al-'Abasiyah di wilayah Iskandariyah, lalu 
ia menyusun sebuah kelompok mahasiswa yang dinamainya dengan: “4/- 
Jam'iyah al-Jawhariyah” (Organisasi Mutiara). Organisasi ini berpengaruh 
dalam menyebarkan rasa kebangsaan dan martabat peradaban rakyat Mesir 


khususnya di wilayah Iskandariyah. 
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Pada bulan Oktober 1917, ia ditugaskan untuk mengajar di sekolah 
menengah al-Khadawiyah, Kairo. Namun Pada tahun 1919, di tengah- 
tengah demonstrasi melawan Inggris, polisi memeriksa rumah Tanthawi (di 
Jl. Zainal “Abidin no. 8, Kairo). Hal itu karena, Tanthawi diketahui bahwa ia 
seorang nasionalis dan suka membangkitkan semangatnya terhadap putera- 
putera Mesir. Juga diketahui, tentang makalah-makalahnya yang tersebar di 
majalah “a/-/iwa “. Semenjak itulah, ia bersumpah dan berkata: “sungguh 
aku bersumpah atas nama Tuhan, untuk selalu mengajarkan umat manusia 
dengan segala ilmu yang aku miliki. Dan jika aku terhenti dalam 
menyebarkannya terhadap masyarakat, maka aku telah mengingkari nikmat 
Tuhan, dan aku sudah melanggar janji ini”. 

Mulai itulah ia mewujudkan apa yang telah diucapkannya, dengan 
memiliki semangat yang luar biasa terhadap Islam dan ilmu pengetahuan. 
Dan mulailah ia memunculkan ke dunia Islam dua tulisannya, yaitu: “ mizan 
al-jawahi?” (Neraca mutiara) , dan “jawdhir al-ulim (mutiara ilmu). Dan 
masyarakatpun mulai mencintai ilmu pengetahuan dan cenderung 
terhadapnya. 

Muhammad Abduh (1849-1905) dan Musthafa Kamil (1874-1908) 
pun memuji, mendorong, dan menyambut baik bukunya tersebut. Bahkan 
Muhammad Abduh berkata: “ maka susunlah beberapa buku, bukan hanya 
dengan dua buku ini saja”. Adapun Musthafa Kamil berkata tentang 
Tanthawi: “ melalui engkaulah, umat menjadi maju”. Selanjutnya, Tanthawi 


29 « 


menulis enam puluh lebih artikel yang ia kirimkan ke majalah “a/-liwa 
Lalu makalah-makalah ini, dikumpulkan oleh pihak “4/-/iw2 “ kemudian 
diberi judul: “nahdlah al-ummah wa hayituh? karya seorang “a/-hakin?. 
Dan Musthafa Kamil yang pertama kali menamai Tanthawi dengan gelar 
“al-hakim. 

Tanthawi sebagai penulis telah menghabiskan umurnya untuk 
mengarang dan menerjemahkan buku-buku, tidak kurang dari 37 tahun 
lamanya, sejak ia mulai bekerja sebagai guru lalu dosen, serta guru besar, 


sehingga sampai masuk usia pensiun tahun 1930, dan ia wafat pada usia 


2 Pemimpin nasional Mesir yang memerdekakan negeri ini dari penjajah Inggris 
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sekitar 78 tahun di Kairo pada pagi hari di hari jum'at tanggal 3 Dzulhijjah 
1358 H/ 12 Januari 1940 M. 


B. 


Karya-Karya dan Posisinya dalam pengembangan ilmu pengetahuan 


Sheikh Tanthawi Jawhari termasuk seorang penulis Timur Tengah 


yang produktif. Ia menulis lebih 30 buku, bahkan sebagian besar telah 


diterjemahkan ke dalam selain Bahasa Arab, seperti Bahasa Inggris, Bahasa 


Perancis, azan, Amhariyah, dan bahasa Urdu. 


Beberapa buku terpenting yang pernah ditulisnya adalah sebagai 


berikut: 


Li 


2 


Na an ara 


10. 
. Risalat al-hikmat wa al-hukam4 (Yulisan tentang hikmah dan ahli 


12. 


13. 


al-Zahrat ff nizhim al-ilam wa al-umam (mukaddimah menuju kitab 
nizhim al-Glam wa al-umam”) 

Nizhim al-ilam wa al-umam (keteraturan alam semesta dan bangsa- 
bangsa) 

al-hikmat al-insiniyyat al-'ulya (hikmah kemanusiaan tertinggi) 


. Jawshir al-ulim (mutiara ilmu) 


Nahdlat al-ummat wa hayatuha (Kebangkitan dan pola hidup umat 
Islam) 

Al-taj wa al-murashsha' (mahkota dan mutiara) 

Jamal al-Glam (Keindahan alam) 

Al-nizhim wa al-iskim (Sistem dan Islam) 

Aina al-insin (Kemana manusia ideal itu?) 


Ashlu al-Glam (Asal-usul alam semesta) 


hukum) 

Buhjat al-ulam f al-falsafat al-'arabiyyat wa muwizanatuhi bi al-“ulam 
al-ashriyyat (Keelokan ilmu dalam filsafat Arab dan posisinya dalam 
ilmu kontemporer). 

Al-fardid al-jawhariyyat f al-thurag al-nahwiyyat (mutiara unik dalam 
metode sintaksis Arab) 


6 Lihat: Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari, dirisat wa al-nusush ( Dir al- 


maarif, Kairo), h.20 
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14. 


13: 
16. 


17. 


18. 


19. 
20. 
2AI 
2 
23. 
24. 
2D. 
26. 


27. 
28. 
29: 


30. 
31. 
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Mizan al-jawdhir H Ajaib hadza al-kawn al-bihir (neraca mutiara 
tentang keajaiban alam nan elok) 
Jawhar al-tagwa f al-akhlag (mutiara orang takwa dalam bersikap) 
Mudzakkirit ff adabiyyat al-lughat al-arabiyyat (silabus bagi mahasiswa 
bahasa dan sastra Arab). 
Al-sirr al-Ajib H al-hikmat taaddud azwaj al-nabi' (rahasia agung 
tentang hikmah poligami bagi nabi saw) 
Shadyu shawt al-misriyyin bi 'urub4 (Gema suara orang Mesir terhadap 
orang Eropa). 
Al-musig4 al- rabi (musik Arab). 
Sawanih al-jawhari (Kesempatan berharga) 
Risalat al-hilal (Konsep tentang awal bulan Rhamadan) 
Bard' at al-'abbasiyyat (Pembebasan zaman Abbasiyah) 
Al-madkhal ff al-falsafat (Pengantar filsafat) 
Jawhar al-syi ri wa al-ta rib (Mutiara puisi dan penyerapan bahasa Arab) 
Risalat 'an al-namJat (tulisan tentang semut) 
Kitab al-tarbiyyat Ii al-hakim almini Kant (Buku pendidikan menurut 
filosof Sekuler, Kant) 
Al-Arwih (Ruh) 
Ahlim f siyasat (bersikap halus dalam politik) 
Al-gawl al-shawab fi al-mas-alah al-hijab (jawaban atas Oasim Amin 
tentang jilbab) 
Al-Gur'in wa al-ulam al-ashriyyat (Al-Ouran dan ilmu modern) 
Al-jawahir f tafsir al-Our'in (Mutiara Tafsir Al-Ouran). 

Berikut ini gambaran umum beberapa buku tersebut:' 
Al-zahrat ff nizhim al-ilam wa al-umam (mukaddimah menuju kitab: 
nizham al-dlam wa al-umam, yang tidak lebih 60 halaman. Membahas 
tentang fenomena bunga, pertumbuhannya, sebab terjadinya perubahan 
warna, dan keanehan lainnya. Artikel ini diambil dari buku-buku Lord 
Ighburi yang berbahasa Inggris. 


7 Lihat: Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari, dirisat wa al-nusush (Dir al- 


maarif, Kairo), h.20-38 
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Nizhim al-flam wa al-umam (sistem alam semesta dan bangsa-bangsa), 
atau al-hikmat al-islamiyyat al-ulya: sebuah buku yang terdiri atas dua 
jilid, berkisar 1000 halaman. Membahas tentang dunia tumbuhan, 
hewan, manusia, pertambangan, system ruang angkasa (nizhim al- 
samiawat), fenomena kehidupan raja, politik Islam, dan politik 
konvensional. Jilid satu-nya terdiri atas 421 halaman, diterbitkan 
pertama kali di Kairo tahun 1905. Dalam buku tersebut, ia membangun 
atas dasar dua ide besar, yaitu: 1. Agama Islam merupakan fitrah, yakni 
relevan dengan rasio manusia dan sesuai dengan penciptaan jasmani 
manusia (al-thiba' al-basyariyyat). 2. Agama Islam beriringan atau 
mengikuti hukum alam. Kemudian dijelaskan tentang fenomena 
keterkaitan Al-Ouran dengan ilmu-ilmu modern. Buku ini juga telah 
dialih bahasakan ke dalam bahasa Urdu dan dipelajari di Universitas 
Alekard. 


3. Jawdhir al-ulim (mutiara ilmu): buku ini mengkisahkan seorang 
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pemuda Mesir yang ingin menikahi pelajar muslimah dari Persi 
keturunan Turki. Dalam ceritanya banyak diungkap tentang keajaiban 
alam yang terungkap dengan ilmu-ilmu modern, juga dilengkapi ayat 
Al-Ouran yang relevan. Bahkan pendidikan kementrian Mesir, telah 
menjadikan buku ini sebagai buku daras di sekolah-sekolah Mesir. 
Dicetak pertama kali tahun 1319/1901 dengan 246 halaman. Buku ini 
disusun sebelum buku: “mizin al-jawdhir”, tetapi dicetak belakangan. 
Di bagian penutup, pengarang menyatakan bahwa di dalam buku ini 
disebutkan tentang alam maya (bithin), kekuatan dan keajaibannya, 
pendapat filosof klasik, kecermatan alam, keindahan dan rahasia ilmu. 

Nahdlat al-ummat wa hayituhi (Kebangkitan dan kehidupan umat 
Islam): buku ini pada mulanya merupkan kumpulan artikel di majalah 
al-Liwa, topiknya yang “hidup” dan memberikan kontribusi di bidang 
politik, serta kehidupan sosial dengan ilmiah dan mudah dicerna 
menjadikan para pembacanya tertarik. Disebutkan juga pendapat Imam 
Ghazali, Ibn Rusyd, al-Farabi, dan ulama lainnya. Terdiri atas 35 
pembahasan, yang menggambarkan kondisi umat Islam, saran-saran 


bagi para hakim dengan mendeskripsikan adanya umat yang terzalimi. 
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Dibahas juga tentang ilmu dan peradaban, sejarah ilmu-ilmu dalam dan 
beberapa tokoh dalam dunia Islam. Juga terdapat pembahasan tentang 
tatacara menyusun buku, khususnya sejarah, dan puisi. Terdapat 
pembahasan tentang kewajiban yang harus dipegang umat islam dalam 
sistem ketentaraan, dan perlunya reformasi bagi naiknya derajat umat 
Islam. Di akhir buku ini, dibahas tentang hubungan antara dua 
peradaban timur dan barat yang saling menguntungkan. Ia juga 
mengusulkan undang-undang system pidana, keadilan dalam hukum, 
dan tatacara pemilihan umum. 

5. Al-Tij wa al-murashsha (mahkota dan Mutiara): terdiri atas sekitar 200 
halaman. Buku ini, seperti mukaddimah tafsir, dibahas tentang 
maksud-maksud dalam Islam, system kehidupan dunia. Buku ini pada 
mulanya ditulis untuk dikirim ke raja Jepang dan diterjemahkan ke 
bahasa Oazan dan bahasa Urdu. Buku ini terbagi dalam 25 bab, dan 
setiap bab terdapat tafsir ayat Al-Ouran tentang ilmu modern. 
Mencakup juga tentang kondisi kenabian masa turun wahyu. Tujuan 
buku ini, untuk memberikan petunjuk tentang ringkasnya dasar-dasar 
teologi Islam serta mengajak umat lain agar mempelajarinya. Pernah 
disampaikan dalam seminar agama-agama di Jepang tahun 1906, dan 
diterjemahkan ke dalam bahasa China oleh Wan Wankun (seorang 
muslim China), Turki, Persia, Rusia. Dibahas tentang titik temu antara 
filsafat Yunani dengan ilmu modern, dan ayat Al-Ouran. Pendapat 
Imam Ghazali, banyak memberikan pengaruh dalam buku ini. 

6. Jamil al-ilam (keindahan alam): buku ini merupakan mata rantai 
pelajaran ilmu alam mengenai hewan, burung, serangga, yang dikemas 
dengan cara yang ilmiah da agamis. Buku ini pernah dicetak dua kali, 
pada cetakan pertama tahun 1320/1902 dengan 140 halaman, sedangkan 
cetaka kedua terbit tahun 1329/1911 dengan kata pengantar oleh Prof. 
Abdurrahman al-Bargagi dengan judul: “Yamalullah fi jamal al-'ilam”, 
Hafidz Bek Ibrahim, seorang penyair sungai nil, adalah orang yang 
mendorong Tanthawi Jawhari untuk menulis buku ini, dengan 200 
halaman dan ia pernah memperdengarkan isi buku ini dari penjelasan 


Tanthawi Jawhari selama 2 V5 jam. 
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Al-Nizhim wa al-islim (Sistem dan Islam): adalah ungkapan kumpulan 
artikel yang diterbitkan di majalah “@/-muayyid” dan telah dicetak dua 
kali serta diterjemahkan ke dalam bahasa Turki, Urdu, dan Oazan. 

Aina al-insin (Dimanakah manusia ideal itu): buku ini terdiri atas 
sekitar 272 halaman dan bertemakan tentang perbaikan hubungan antar 
organisasi atau kelompok. Buku ini menganggap bahwa politik secara 
umum dan system pemerintah di dunia modern adalah hal yang remeh- 
temeh. Penulis buku ini, mengungkapkannya dalam bentuk dialog 
antara ruh yang bertanya tentang kemaslahatan universal dan tentang 
akhlak atau etika spesies manusia. Filosof Italia, Santilana, telah 
meringkasnya dengan judul “shadyu shaut al-misriyyin bi al-Uruba. 
Majalah “al-malaji al-abbasiyat wa makarim al-akhlag al-islamiyyat 
telah menerbitkan beberapa judul buku ini pada edisi ke-11 tahun 1911. 
Penerbit Dar al-ma'irif pada bagian “al-kitab al-dzahabi” (buku-buku 
emas), telah memuat bagian tulisan buku ini yang diterbitkan di bulan 
Maret 1931. Buku ini terdiri 20 pasal, yang menjelaskan: perdamaian 
universal bagi umat manusia adalah hukum alam, juga dibahas system 
ilmu falag, fitrah kemanusiaan, membangun politik atas dasar yang 
alami, peradaban sekarang adalah peradaban rendah seperti hewan, 
ajakan manusia menuju insane ideal, menjelaskan tentang manusia yang 
tidak mengetahui kemanusiaannya dan tidak mendayagunakan 
potensinya, juga dibahas tentang orientasi filosof, serta mengajak untuk 
saling tolong-menolong terhadap hal yang telah disebutkan. Buku ini, 
sebelum diterbitkan telah disampaikan pada muktamar “@/-ajnas al- im” 
(ras manusia) yang dilaksanakan di Inggris pada bulan Juli 1911, dimana 
Tanthawi banyak memberikan kontribusi positif pada acara tersebut. 
Ashl al- lam (asal-usul alam): ungkapan tentang pembahasan filsafat di 
bidang geografi alam. Adapun sebab disusunnya buku ini adalah: 
bahwasanya Tanthawi ketika di Iskandariyah, ada yang bertanya 
kepadanya di bulan Rabiul Akhir tahun 1334/1915 melalui syekh Abdul 
Azim Fahmi dari mahasiswa Universitas al-Ahmadi di Tantha. Lalu 


Tanthawi menjawabnya, dimana waktu itu, ia sebagai pengajar bahasa 


10. 


11. 


t2. 


13. 
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Arab di sekolah Khadawiyah. Jawaban itulah yang dikumpulkan dalam 
buku ini, yang terdiri 36 halaman. 

Risalat al-hikmat wa al-hukami (Konsep tentang hikmah dan filosof): 
buku ini mengandung lima tema besar: 1. hikmah dan filosofs2. Apa 
maksud diciptakan alam ini? 3. Orientasi alam ini satu, yakni system 
yang universal, 4. Terputusnya puitisasi dan Arabisasi oleh bahasa 
Inggris. 5. Oasidah-gasidah Puitis. 

Buhjat al-ulam f al-falsafat al-'arabiyyat wa muwizanatuhi bi al-“ulam 
al-ashriyyat (keelokan ilmu pengetahuan dalam filsafat Arab serta 
posisinya dalam ilmu kontemporer): buku dicetak tahun 1936, dan 
dalam  mukadimah-nya dijelaskan tentang diterimnya fitrah 
kemanusiaan dalam filsafat dan sejarah. Beberapa pasal dalam buku ini 
adalah, perhatian Negara-negara Islam zaman klasik kepada filsafat dan 
terjemah, konsep al-Farabi tentang filsafat, agama dan filsafat, 
paganisme, degradasi sejarah Islam, sejarah Yunani dalam filsafar, filsafat 
Yunani abad 1 SM hingga masehi, membahas tentang Socrates dan 
Plato, filsafat Plato dan tema-tema filsafat yang urgen. 

Al-Fardid al-jawhariyyat f al-thurug al-nahwiyyat (mutiara ilmu dalam 
langkah-langkah sintaksis): buku ini disusun untuk pelajar kelas dua di 
sekolah menengah Dar al-ulim, ketika mengajar disana. 

Micin al-jawihir H Ajaib hadid al-kawn al-bihir (neraca mutiara 
tentang keajaiban alam nan elok): buku ini mengikuti alur yang sama 
dengan buku “jawahir al-ulum” dan dicetak tahun 1318/1900 dengan 
280 halaman, dengan kata pengantar dari Syeikh Hamzah Fathullah. 


14. Jawdhir al-tagwa f al-akhlig (mutiara orang bertakwa dalam bersikap): 


15: 


16. 


buku tentang ilmu akhlak atau etika Islam, disusun dan diajarkan untuk 
mahasiswa di Dar al-'ultim, tahun 1910. 

Mudzakkirit ff 'adabiyit al-lughat al-arabiyyat (silabus tentang bahasa 
dan sastra Arab): silabus untuk siswa-siswi di sekolah Khadawiyah, 
disusun ketika ia jadi guru disana. 

Al-sirr al-ajib H al-hikmat taaddud azwaj al-nabi (Rahasia agung 
tentang hikmah poligami nabi saw): artikel tentang perlakuan poligami 
di kalangan umat Islam, serta praktek poligami yang dilakukan nabi 
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saw, juga tentang hadis-hadis palsu, dan sebab-sebab berbohong atas 
nama nabi saw. 

Shadyu shawt al-misriyyin bi Uruba (gema suara orang Mesir terhadap 
orang Eropa): kesimpulan tentang Santilana, seorang Italia dari buku: 
dina al-insin). 

Al-musigi al-arabi (musik Arab): merupakan tiga artikel yang 
dipersiapkan untuk disampaikan di Universitas Mesir. Di dalamnya 
dibahas tentang definisi “al-hikmat” dan klasifikasinya. Juga terdapat 
definisi filsafat dan macam-macamnya, dari segi ilmiah (teori) dan 
praktek, juga dijelaskan tentang ilmu music dan pendapat ahli hikmah 
tentang music. Dijelaskan juga tentang ilmu Arud, kesimpulan Imam 
Ghazali tentang nyanyian, pendapat Plato tentang Republikan-nya, 
pendapat Pinlon, perbandingan music manusia dan hewan, keajaiban 
tumbuhan dan keindahan alam, music menurut Fegurson, music 
menurut orang China, Yunani, Herodswets, dan Shakespeare. Juga 
berbicara tentang sheikh Hasan al-Mamluk dan Edward dari Timur, 
yang terkenal itu. 

Sawanih al-jawhari (Kesempatan berharga): catatan harian bagi generasi 
yang akan datang, makna-makna besar dan ilustrasi yang benar, 
perkembangan manusia, tabiat anak kecil, sikap kebarat-baratan yang 
dapat menghalangi kemajuan putera-puteri muslim di negeri timur, 
umat terdahulu yang terkalahkan disebabkan keburukan moral. Ia juga 
membahas tentang mutiara nasionalisme, yakni: bidang ekonomi, 
meningkatkan industri, pertanian, dan gerakan pendidikan, saling bantu 
ide dan harta dalam beraktivitas dan meningkatkan peradaban. Ia juga 
menafsirkan Al-Ouran tentang nafsu syahwat yang dapat mencegah 
meningkatnya peradaban umat manusia, melakukan perbandingan 
antara “al-sais” dan Dajal, hadis nabi tentang gada dan gadar, 
mewajibkan untuk bersatu dalam dunia pendidikan secara umum, juga 
pentingnya akhlak mulia di bidang kenegaraan, akhlak tokoh muslim 
masa kemunduran Islam. Juga dibahas tentang balaghah dengan 
mengambil contoh dari teks Al-Ouran dan syi'ir Arab. 


20. 


21. 
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Risalat al-hilil (konsep tentang awal Ramadlan): ditulis pada 1914, 
ketika seorang ulama Oazan bertanya kepada Syeikh Tanthawi Jawhari 
tentang awal bulan Ramadlan. Artikel ini, juga diterjemahkan ke dalam 
bahasa Urdu, Turki, dan Oazan. Juga diterbitkan di majalah al-malaji' 
al-Abbasiyah. 

Bard'at al-Abbasiyat (pembebasan zaman Abbasiyah): buku sejarah yang 
dikemas dalam sastra. Terdapat cerita rohani yang mengagumkan, yaitu 
diceritakan bahwa ruh Harun al-Rasyid berhubungan dengan syeikh 
Tanthawi pada tahun 1922, dan Harun al-Rasyid meminta syeikh 
untuk mengklarifikasi kekeliruan sejarah yang terjadi antara George 
Zaidan dan Jafar al-Barmaki yang telah menjalin kerjasama dengan 
Harun al-Rasyid. Harun al-Rasyid telah satu kursi dengan Tanthawi 
serta mendorong Tanthawi untuk menyusun tentang hal tersebut, yang 
diberi judul dengan: “bar#'at al-Abbasiyat akhat Harun al-Rasyid. 
Al-madkhal ff al-falsafat (pengantar filsafat): di dalam tulisan ini 
terdapat 16 ilmu yang dinukil oleh orang Arab dari orang Yunani Kuno, 
dan mereka lalu memperindahnya terhadap ilmu-ilmu yang dianggap 
menarik. 


23. Jawhar al-syiri wa al-tarib (Mutiara puisi dan Arabisasi): mengandung 


24. 


2 


puisi-puisi terkenal dari negeri Inggris yang Tanthawi terjemahkan. 
Juga beberapa potongan puisi yang telah diterbitkan di majalah-majalah 
sastra dan dari beberapa bukunya yang lain. Adapun kasidah yang 
didengungkan dan disebarluaskan dalam buku ini merupakan susunan 
puisinya yang terbaik mengenai deskripsi yang cukup panjang tentang 
keindahan alam. 

Risalat 'an-Namlat (tulisan tentang semut): merupakan ungkapan 
tentang perjalanannya bersama ahli kedokteran dan dosen-dosen, 
mengenai “mata semut”. Dalam makalah ini, ia menyatakan bahwa 
mata semut tersusun atas 200 mata, dan setiap mata bersifat otonom. 
Juga dibahas tentang keajaiban semut, perjalanannya, dan sifat 
ketentaraannya, dsb. 

Kitab al-tarbiyyat Ji al-hakim almini Kant (buku pendidikan menurut 
filosof Kant): buku ini terdiri 5 bab dan merupakan terjemah bebas dari 
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teks Inggris yang dilakukan oleh Miss Anita. Dalam mukaddimah-nya 
dijelaskan tentang bentuk persaudaraan yang berasal dari pendidikan 
yang tumbuh di kawasan timur, dan dianggap pendidikan yang utama 
dan sesuai dengan apa yang pernah ditulis oleh filosof Kant dalam 
bukunya. Disebutkan juga tentang ayat Al-Ouran yang pertamakali 
diturunkan itu berbicara tentang pendidikan, dan Kant mendiskusikan 
ini dalam beberapa pemikirannya, khususnya dalam bab “2-ralim al- 
dini” (pendidikan agama). Tanthawi mendiskusikan pemikiran Kant 
tersebut dengan ayat Al-Ouran. 

Al-Arwih (Ruh): buku ini telah dicetak tiga kali, cetakan pertama 
1918, cetakan kedua tahun 1920 dengan 315 halaman, dan cetakan 
ketiga tahun 1931 dengan 350 halaman. Penulis dalam bukunya ini, 
melakukan cara baru, yang berbeda dengan metode para pendahulunya, 
yakni buku ini mendorong terhadap isi pembahasannya, dan 
menjelaskan sejauh mana kesesuaian kesimpulannya dengan teologi 
Islam. Penulis disini berusaha untuk menyesuaikan antara pemikiran 
sufi dan agama (syariat), dan dengan ilmu rohani modern atau 
psikologi. Buku ini terdiri atas 6 pasal, dan setiap pasal mengandung 
pembahasan yang berbeda, yaitu: 1. Perbandingan antara apa yang 
terdapat dalam teks Al-Ouran dan hadis nabi saw dengan tulisan 
tentang ruh yang dilakukan leh kelompok-kelompok diskusi rohani di 
Eropa, seperti tentang siksa kubur, dan kenikmatan yang diperoleh di 
alam kubur, pengklasifikasian yang dilakukan Imam Ghazali, al-Razi, 
Ikhwanu shafa, dsb. Kesemuanya berbicara tentang ruh guna membuka 
tabir tentang agama Islam. 2. Ruh kikir yang hadir di tempat 
pengadilan. Ia suka berkata: “berilah aku emas dan harta”. 3. Akhlak 
yang dijelaskan dalam kitab ihya Ulumuddin karya Imam Ghazali, 
seperti iri (hikdu), dengki (hasad), benci berlebihan, dan ikhlas, seperti 
sifat lain yang diucapkan dalam ruh. 4. Keajaiban ruh dalam 
menghadirkan buah-buahan, tumbuhan, hewan yang hidup, yang 
dilakukan oleh kelompok yang ada di berbagai negeri seperti di Inggris, 
Perancis, Amerika Serikat. Mereka melakukan seperti yang telah Al- 


Ouran abadikan tentang pemunculan singgasana Ratu Balgis oleh anak 
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buah raja Sulaiman. 5. Hubungan alam ruh dengan manusia atau 
sebaliknya, manusia menghubungi alam ruh. Ini merupakan rahasia Al- 
Ouran yang dapat dieroleh dalam buku Tanthawi tersebut. 

Ahlim ff al-siyisat (bersikap halus dalam politik): bagaimana 
mewujudkan perdamaian universal, dan Tanthawi telah menuliskan hal 
tersebut dalam bahasa Inggris, yang sudah diterjemahkan ke dalam 
bahasa Arab tahun 1935. 

Al-agwal al-shawab ff I-mas-alat al-hijab (jawaban atas Oosim Amin 
tentang jilbab): tiga artikel yang menolak pendapat Oosim Amin 
mengenai kebebasan wanita, dan diterbitkan di majalah “al-mawsw at” 
dengan tanda tangan: « J . konon ada maknanya, yakni jika Oasim 
Amin bersikap moderat, maka Tanthawi akan memberi hak-haknya 
dan akan menolaknya dengan beberapa catatan. Adapun Tanthawi 
dalam hal ini bersikap moderat. 

Al-Gurin wa al-ulam al-ashriyyat (Algura dan ilmu-ilmu modern): 
buku ini diterbitkan pada tahun 1342/1923, isi keseluruhannya 
mendorong umat Islam untuk mengumpulkan kemampuan mereka 
menguasai ilmu modern. Sehingga mereka menjadi pemilik yang sah, 
sebagaimana yang telah Allah janjikan agar umat Islam menguasai bumi 
dengan adil. Di akhir bukunya ini, Tanthawi mengatakan sebagai 
berikut: “..aku telah berkeyakinan secara penuh melalui ilham yang aku 
terima dan pengetahuanku tentang kondisi umat Islam bahwa gerakan 
ilmiah akan menjadikan umat ini menjadi pembuka ilmu pengetahuan 
di zaman yang akan datang. Sebab mereka akan meninggikan derajat 
spesies manusia ini, dan akan memberikan cahaya serta petunjuk bagi 
seluruh alam semesta. Aku pertegas kembali, bahwa aku tidak berkata 
karena dorongan jiwaku semata, tetapi aku telah mendapatkan ilham, 
dan aku berkeyakinan tentang hal ini...”. Keyakinan Syeikh Tanthawi, 
sangat besar tentang kebangkian umat Islam, yakni: dapat 
memakmurkan bumi, dapat memperbaiki masa depan bumi dari 
kerusakan dan kecerobohan. Hal itu, seringkali didasarinya dengan atas 
nama ilham (suara hati nurani), wildin (kekuatan psikis), atau sunan al- 
imran (perjalanan aktivitas). 
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30. Al-jawihir f tafsir al-Gur'in (Mutiara dalam tafsir Al-Ouran): karya 
tafsir inilah yang hendak dijelaskan secara khsusu, insya Alla swt. 


C. Apresiasi terhadap Tafsir al-Jawahir 

Menurut Husain al-Dzahabi, Tanthawi Jawhari mencantumkan 
dalam tafsirnya, -Al-Jawahir- tentang syarfat hukum (a/-ahkim), ajaran 
moralitas (a/-akhl/4g), serta keajaiban alam semesta ( 4jzib al-kawn). Juga ia 
memasukan tentang keistimewaan ilmu pengetahuan, dan kejaiban ciptaan 
Tuhan, yang dapat mengantarkan umat Islam menuju penelaahan atas 
hakikat makna-makna ayat yang terjelaskan dalam dunia hewan (fauna), 
dunia tumbuhan (flora), serta langit dan bumi. 

Inilah, sesungguhnya yang ditegaskannya dalam tafsirnya Al-Jawahir, 
yaitu bahwasanya dalam ayat-ayat Al-Ouran terdapat lebih dari 750 ayat 
ilmu pengetahuan juga surat-surat di dalamnya menyempurnakan perkara 
yang dominan tentang ilmu-ilmu kontemporer (“lm al-hadits). Sementara 
ilmu figh (syariat hukum) dalam ayat-ayatnya yang sharih tidak lebih dari 
150 ayat.” 

Kebanyakan kita mendapati dalam tafsirannya, yaitu, menggugah 
umat Islam supaya mengkaji ayat-ayat Al-Ouran yang memberikan 
petunjuk kepada ilmu-ilmu tentang alam semesta. Juga mendorong umat 
Islam untuk mengelola alam semesta, dan menolak orang-orang yang banyak 
melalaikan ayat-ayat ilmu pengetahuan termasuk — ulama-ulama 
pendahulunya. Ia rawagguf atau tidak menafsirkan ayat-ayat hukum dan 
ayat-ayat yang berkaitan dengan ideologi atau akidah umat Islam." 

Kita mendapati sang mufassir mengulangi-ulangi slogannya dalam 


« 


banyak tempat di kitabnya ini, diantaranya: “ wahai umat Islam, banyak 
ayat-ayat tak terhitung tentang kewajiban yang membawa pada cabang ilmu 
hitung (matematika), maka bagaimana menurut anda tentang tujuh ratusan 


ayat tentang keajaiban dunia....Ini adalah era ilmu pengetahuan, dan ini 





8 Muhammad Husain adz-Dzahabi, Al-Tatsir wa Al-Mufassirin, (ttpstt), cet. 2, 
1976/1397, h. 507 

? Muhammad Husain adz-Dzahabi, Ibid,. 

10 Muhammad Husain adz-Dzahabi, Ibid,. 
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adalah zaman munculnya sinar Islam, ini adalah zaman kemajuan, mudah- 
mudahan perasaan ku ini...Mengapa kita tidak (mau juga) menjalankan ayat- 
ayat tentang alam semesta, sebagaimana para pendahulu kita sudah 
menjalankan ayat-ayat waris (4yat al-mirits)? Tetapi aku tetap menyatakan 
rasa syukur bahwa anda membaca tafsir Al-Jawahir ini yang merupakan 
kesimpulan (khulishah) dari ilmu pengetahuan. Mengkajinya lebih utama 
dari mengkaji ilmu waris, karena yang kedua bersifat fardhu kifiyah atau 
kewajiban kolektif bukan perorangan, sedangkan yang pertama yaitu ilmu 
pengetahuan, ia dapat menambah marrifat (pengetahuan atau pengenalan) 
tentang Allah swt, dan hal ini bersifat fardlu “ain atau kewajiban perorangan 
bagi siapa saja yang mampu melakukannya. Ilmu-ilmu yang kami masukan 
ke dalam tafsir Al-Jawahir ini adalah ilmu yang disepelekan oleh orang- 
orang awam yang tertipu oleh para pakar hukum Islam tingkat rendah 
(shighar al-fugah4). Oleh karena itu, dewasa ini merupakan zaman yang 
sudah terbalik dan (akan) munculnya hakikat ilmu. Semoga Allah swt 
memberi petunjuk kepada siapa saja yang dikehendaki-Nya menuju jalan 
yang lurus (shirit ak mustagim). 1 

Mufassir juga menyatakan tentang posisi ilmu balighah dalam tafsir 
ilmi ini, yaitu: “ilmu balaghah adalah bukan ilmu Al-Ouran yang terakhir 
tetapi ia merupakan ilmu tentang lafal sedang tafsir 1/m7 adalah ilmu tentang 
makna lafal dan dipadankan dengan ilmu yang Allah munculkan di muka 
bumi ini” Mudah-mudahan pada zaman ini akan muncul jejak atau 
pengaruh ayat yang sudah Allah swt nyatakan: 4» Ule UI (Al- 
Oiyamah/75:19) makna ayat tersebut ditafsirkan dengan: apabila 
membentuk sesuatu makna ayat, maka 'Tuhan-lah yang akan 
menjelaskannya kepadamu. Bagi kita untuk menjelaskan hukum-hukum 
dan keajaiban-keajaiban alam -tentu saja- tentang ilmu-ilmu baru yang 
sudah disebutkan di tafsir ini juga termasuk ilmu yang tidak disebutkan 
disini, dari penjelasan yang sudah Allah swt tekankan bahwasanya akan 
muncul penjelasannya itu untuk umat Islam. Selanjutnya aku memuji 
kepada Allah swt dengan mengucap: ” catat! ca) Ad Jaa “ bahwa Allah swt 
telah menyetujui adanya tafsir ini bagi orang-orang yang bijak (a/-irfin) 


H Muhammad Husain adz-Dzahabi, Ibid,. 
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sesuai dengan yang telah Allah swt sebutkan bahwa bagi-Nya a/-bayin, yang 
memberikan penjelasan." 

Sebelum masuk pada penafsiran ilmiah terhadap bagian-bagian 
tertentu dari Al-Ouran, Tanthawi memberikan kepada pembacanya 
pengantar mengenai subjek-subjek berikut: “anji Allah swt terhadap kaum 
muslim untuk menguasai dunia”, “ umat Islam mengabaikan dua hal: 
persatuan dan ilmu pengetahuan,” “makna jihad,” cara-cara mempersatukan 


»« 


jumlah umat Islam di dunia,” “bagaimana menyebarkan ilmu 


pengetahuan di kalangan umat Islam”. 


umat Islam, 


Tafsir Al-Jawahir, menghimbau umat Islam untuk menantang 
imprealisme dan mempelajari instrumen-instrumen peradaban, budaya, dan 
ilmu pengetahuan untuk memungkinkan umat Islam melawan musuh- 
musuh mereka dengan persenjataan ilmiah modern buatan mereka 
sendiri”. 

Tafsir al-Jawahir menggunakan teori ilmiah modern atau 
mengeluarkan teori ilmiah dari teks Al-Ouran. Ia memadukan ilmu ilmiah 
klasik dan modern dengan agama, termasuk topik yang berkaitan dengan 
jiwa (rUh). Ia menamai kitabnya dengan “@/-Jawdhir” karena ia menjadikan 
al-jawhar” sebagai pengganti dari A/-bab”, dan “al-fash/”. Pada suatu ayat 
atau kelompok ayat terdapat berbagai penomoran “2/-jawhar”, dari angka 
satu hingga selanjutnya sesuai pembahasan." 

Tanthawi Jawhari menafsirkan Al-OGuran dengan tafsir ilmiah 
berdasarkan teori teori modern dan ilmu kontemporer, seperti astronomi, 
kedokteran, teknik, politik, sosial kemasyarakatan, ilmu tentang langit, ilmu 


tentang bumi, peradaban zaman dahulu dari Plato hingga Kant." Tanthawi 


2 Muhammad Husain adz-Dzahabi, Ibid,. 

" JJ.G. Jansen, Diskursus Tafsir Al-Ouran Modern, (Tiara Wacana, Yogyakarta), 
cet.1, 1997. h. 73 

MMuhammad Farid Wajdi, Al-Mushaf Al-Mufassar, (Matbaat Dairat al-mad'arif al- 
garn al-Ishrin, Kairo), 1930, h.144. 

5 Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari: Dirisat wa nushush, (Dar al-ma'arif: 
Kairo), h.38 

16 Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari: Dirisat wa nushush, (Dar al-mairif. 
Kairo), h.59 
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Jawhari, tidak selalu mengatakan bahwa teori ilmiah datang dari teks Al- 
Ouran. Menurutnya, bahwasanya pengungkapan hukum dan rahasia alam 
itu didorong oleh Al-Ouran. Ajakan Al-Ouran begitu kuat, sehingga ia 
mencoba memahami ayat Al-Ouran serta mengkaitkan hukum dan rahasia 
alam yang diungkap oleh ilmu-ilmu modern. Ia tidak menyatakan 
bahwasanya penemuan ilmiah, itu ada teks Al-Ourannya." 

Tafsir al-Jawahir ini membantu umat beragama supaya ia dapat 
memiliki keberanian ilmiah dan sibuk dengan teori-teori ilmiah serta 
berbagai penelitian dan penemuan. Tafsir ini membantu para ilmuan agar 
dapat memiliki girah keagamaan yang kuat di tengah-tengah kajian 
spesialisasi ilmu mereka, sehingga tafsir ini adalah tafsir yang mengeluarkan 
ruh ilmiah dari agama dan mendapatkan ruh agama dari ilmu 
pengetahuan." Jadi tujuan tafsir ini adalah agar umat Islam, sibuk dengan 
ilmu-ilmu modern, juga berobsesi untuk menghilangkan dikotomi Al- 
Ouran dengan ilmu pengetahuan, juga menekankan bahwa Islam adalah 
agama yang mengajak kepada penguasaan ilmu pengetahuan.” Demikian 


berbagai pendapat para ulama terhadap isi kitab tafsir al-jawahir. 


D. Latar Belakang dan Tujuan Penulisan Tafsir Al-Jawabir 

Dalam “mugaddimah” tafsirnya ini, Tanthawi Jawhari mengatakan 
bahwa latar belakang penulisan kitab tafsir Al-Jawahir adalah: “ karena aku 
sejak dahulu senang terhadap keajaiban alam, mengagumi keindahan fisik 
alam, rindu akan keindahan yang ada di langit atau kehebatan dan 
kesempurnaan yang ada di bumi, yang merupakan “tanda-tanda yang 
menjelaskan”, keanehan-keanehan alam yang mengagumkan, perputaran 
atau revolusi matahari, perjalanan bulan, bintang yang bersinar, awan yang 
berarak -datang dan menghilang- kilat yang menyambar, seperti listrik yang 
membakar, barang tambang yang elok, tumbuhan yang merambat, burung 





1 Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari: Dirisat wa nushush, (Dar al-ma'irif. 
Kairo), h.60 

B8 Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari: Dirisat wa nushush, (Dar al-ma'arif: 
Kairo), h.60 

8 Abdul Aziz Jadi, Sheikh Tanthawi Jawhari: Dirisat wa nushush, (Dar al-ma'irif. 
Kairo), h.61 
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yang beterbangan, binatang buas yang berjalan, binatang ternak yang 
digiring, hewan-hewan yang berlarian, mutiara yang berkilauan, ombak 
yang menggulung, — sinar yang menembus udara, malam yang gelap, 
matahari yang bersinar. Kitab Al-Ouran menuliskan keajaiban-keajaiban 
tersebut, yang menampakkan alam fisik yang tersebar, langit yang 
ditinggikan. Itu semua sungguh dapat mmberikan kebahagiaan bagi orang 
yang memiliki “mata hati” (dzu al-bash4ir) dan memberikan sinar serta 
pelajaran (rabsirah) bagi orang-orang yang membenarkan rahasia-rahasia 
Tuhan.” 

Selanjutnya Tanthawi menyatakan: “ Lalu setelah itu, tatakala diriku 
berfikir untuk merenungi keadaan umat Islam sekarang, dan kondisi 
pendidikan agamanya, maka aku menuliskan surat kepada beberapa para 
tokoh cendekiawan (a/-ugald) dan para ulama besar (ajillah ak ulami ) 
tentang makna-makna alam tersebut yang ditinggalkan oleh umat Islam, 
juga tentang jalan keluarnya yang masih banyak dilalaikan dan dilupakan, 
sebab sedikit sekali di antara para ulama yang memikirkan realitas alam 
semesta dan keanehan-keanehan yang ada di dalamnya.” 21 Maka oleh 
karena hal tersebut, aku memulai untuk menulis beberapa buku, seperti: 
nidzam al-ilam wa al-umam (Keteraturan alam semesta dan bangsa), jawdhir 
al-ulim (mutiara ilmu), al-rajj wa al-murassa” (mahkota dan mutiara), 
jamal al-ilam (keelokan alam), a/-nidzam wa al-islim (Islam dan Undang- 
undang), nahdhah al-ummah wa hayatuha (kebangkitan dan kehidupan 
suatu bangsa), serta buku-buku lainnya.” 2 

Selanjutnya Tanthawi menyatakan bahwa: “..di dalam karangan- 
karangan tersebut aku memasukan (mazajtu) ayat-ayat Al-Ouran dengan 
keajaiban-keajaiban alam semesta, dan aku menjadikan ayat-ayat wahyu Al- 
Ouran sesuai dengan keajaiban-keajaiban penciptaan (shun7), hukum alam 
(bukm al-khalg), munculnya bumi disebabkan cahaya Tuhan-nya, dan 


tulisan-tulisan itu sudah diterima oleh para ulama besar (ajillah al-'ulam4), 





2 Syekh Tanthawi Al-Jawhiri: A/-/awshir £ tafsir Al-Guran Al-Karim, (Beirut, Dir 
a-fikr, tt), juz.l, h.2 

2 Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, Ibid,. 

22 Syekh Tanthawi Al-Jawhiris Ibid,. 
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bahkan sebahagiannya sudah diterjemahkan ke dalam bahasa India, yaitu 
bahasa Urdu, bahasa Oazan di Rusia, juga ke dalam bahasa Jawa di daerah 
Okianusiah. Tetapi, sayangnya, hal itu belum membuahkan hasil, juga 
belum dipenuhi dengan dalil, maka aku meminta petunjuk (rawajjuh) 
kepada Tuhan yang Maha agung dan mulya (xabb al-izzah wa al-jalal) agar 
memberikan keberhasilan ( raufik)-Nya sehingga aku dapat menafsirkan Al- 
Ouran dan menjadikan segala disiplin ilmu yang tersebut sebagai bagian 
diantara sela-sela penafsiran serta menyempurnakannya dalam naungan 
wahyu Al-Ouran. Dan untuk anda semua, aku meminta kepada yang Maha 
agung dengan berdo'a di tempat yang sunyi (berkhalwit) serta sepenuh hati 
meminta kepada-Nya, sehingga terpenuhilah do'a itu, (dengan selesainya 
kitab tafsir ini)” 5 

Tafsir ini, demikian Tanthawi Al-Jawhari, menyatakan: “pertama 
kali aku tulis, ketika aku mengajar di Universitas Dar Al-Ulum Mesir, dan 
telah aku sampaikan beberapa ayat kepada para mahasiswa di universitas 
tersebut, dan sebahagiannya telah aku tuliskan di majalah A/-Maliji' Al- 
“Abasiyah. Pada saat itulah aku memulai menulis tafsir ini, sambil meminta 
petunjuk (musta'in) kepada yang Maha Mengetahui (A/-'Al'm) dan Maha 
lembut (A/-/atif, yang memenuhi segala apa yang terlintas dalam sanubari, 
juga semoga Allah swt mau melapangkan hati dan memberi petunjuk 
kepada umat manusia, menyingkapkan segala penghalang yang menutupi 
pandangan umat Islam secara umum, sehingga mereka dapat memahami 
ilmu-ilmu alam. Aku berharap, semoga Allah swt meneguhkan umat Islam 
dalam memeluk agamanya, juga mereka dapat memperoleh tafsir ini, 
sehingga tafsir ini dapat dibaca dan diterima oleh umat Islam dari berbagai 
penjuru dunia, sehingga mereka dapat menyenangi keajaiban langit (alam 
semesta), dan keindahan-keindahan bumi: para generasi yang cenderung 
pada nilai agamanya, sehingga Allah swt mengangkat peradaban mereka ke 
tingkat yang tinggi, dan tafsir ini dapat mengajak mereka untuk mempelajari 
“alam bawah” yakni bumi dengan segala isinya, serta “alam atas” yakni langit 


dengan segala benda atau planet yang ada di sana. Dan semoga umat Islam 


2 Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, Ibid,. 
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dapat mengungguli Perancis, dalam bidang pertanian, kedokteran, 
pertambangan, matematika, pengukuran, ilmu astronomi (“Alm al-falag), dan 
ilmu-ilmu serta alat atau perangkat teknologi produksi lainnya. Mengapa 
tidak? Bukankah di dalam Al-Ouran terdapat ayat-ayat ilmu pengetahuan 
yang jumlah lebih dari 750 ayat, padahal ilmu figih tidak lebih dari 150 ayat 
saja.” 4 Ttulah tujuan yang ingin dicapai oleh Tanthawi A/Jawhari, ketika ia 


hendak menuliskan tafsir A/Jawahir ini. 


E. Sistematika Penulisan Tafsir Al-Jawahir 

Kitab Al-Jawahir ditulis dengan mengikuti mushaf a£ Imam (Rasm 
al-Utsmini), yakni dalam menafsirkan ayat dan surah, mufassir 
mendasarinya pada urutan sebagaimana urutan mushaf Al-Ouran, tidak 
berdasarkan turunnya ayat. Sebelum memulai penafsiran pada surah 
pembuka yakni Al-Fatihah, mufassir terlebih dahulu menulis alasan dan 
latar belakang adanya tafsir jenis ini, dengan menjadikan sebuah ayat Al- 
Ouran surah Al-Nahl/16:89, “exgai JSI bilas HUSNI sll ji, “ sebagai kata 
pembuka atau spirit dari ungkapan “mugaddimah” yang ia tuliskan sebanyak 
satu lembar, dengan 5 alinea. Berbeda dengan volume kedua dan selanjutnya 
(hingga 25 Volume) termasuk setiap hendak membuka penafsiran di awal 
surah, mufassir menjadikan ayat Al-Ouran yang menjadi “logo” setiap 
penulisannya adalah surah A/Nahl/16:44: 

(aga J3 La Uda Ga SAM el Ul jl“ 

Pada setiap awal surah yang akan ditafsirkan, mufassir kerap kali 
menginformasikan keadaan klasifikasi periode turunnya Al-Ouran dengan “ 
makki atau madani”, sesuai dengan karakteristik yang dimiliki oleh surat 
yang akan ditafsirkannya. Walaupun ia tidak memberikan penjelasan detail 
tentang adanya ayat tertentu yang berbeda klasifikasi periode turunnya ayat 
dengan karakteristik umum dari induk atau surah-nya.” Sebagaimana ia 


2 Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, /bid, h. 2-3 lihat pula: Muhammad Husain adz- 
Dzahabt, Ibid., h. 506 


25 dalam surah Al-An'im, misalnya, Tanthiwi menyatakan bahwa surah ini adalah 
kelompok surah madani. Lihat Al-Jawahir, Ibid., 
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tidak mengungkapkan perbedaan riwayat yang muncul terkait dengan 
. . A A a26 
klasifikasi suatu surat dalam makkfatau madani. 


F. Metode Tafsir al-Jawahir. 

Pada setiap awal surat, Tanthawi Jawhari seringkali menjelaskan 
terlebih dahulu tentang tujuan dan maksud suatu surat. Selanjutnya ia 
menjelaskan ayat atau kelompok ayat dengan menggunakan tema yang ia 
pilih. Selanjutnya beberapa langkah penafsirannya adalah sebagai berikut: 

1. Mengemukakan magishid al-surar (maksud surat), terkadang 
dicantumkan di awal penafsiran suatu surat, 27 atau terlebih dahulu 
diawali dengan penjelasan pendahuluan”. Jika tidak dikemukakan 
tentang “maksud surat”, ia menentukan tema dari surat yang hendak 
ditafsirkannya.” Atau ia mengemukakan tentang keterkaitan surat 
dimaksud dengan surat sebelumnya.” 

2. Mengemukakan al-rafsir al-lazhi' (tafsir lafal ayat): ia menjelaskan 


makna lafal secara leksikal," dan gramatikal.” Juga mengemukakan 


2 Syekh Tanthawi Al-Jawhiri: A/-/awshir £ tafsir Al-Guran Al-Karim, (Beirut, Dir 
a-fikr, tt), juz.l, 

4 Syekh Tanthawi Al-Jawhiri: A/-/awshir £ tafsir Al-Guran Al-Karim, (Beirut, Dir 
a-fikr, tt), juz.l, h. 46 

2 Sebagai missal, klasifikasi maksud dari surat an-Nab4 didahului dengan penjelasan 
tentang lafal afrahmar. Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, A/-Jawihir # tafsir Al-Guran Al- 
Karim, (Beirut, Dir al-fikr, tt), juz.13, h.5-6 

si Seperti dalam O.S. al-Fitihah, ia mengemukakannya dengan istilah lain yaitu: “bayin 
ak-ayit wa al-ulim wa akhlig fih4” (Penjelasan ayat dan ilmu serta etika dalam surat Alfatihah). 

2 Misal, ketika ia menjelaskan di awal surat an-Niziat, ia menuliskannya sebagai 
berikut: “setelah selesai dibahas dalam surat an-Nab#, tentang jiwa manusia yang dapat 
mencapai derajat yang tinggi sesuai urutan dan tahapan alamiahnya, kemudian Allah swt 
memulai menyebutkan dalam surat an-Naziat ini tentang tahapan ruh dalam menuju 
kesempurnaan umat manusia, sehingga manusia dapat seperti malaikat yang ditugaskan untuk 
mengatur alam raya ini. Allah memulai hal dimaksud dengan gasam (sumpah) yakni, wa a/- 
nii Ati, 

31 Misal lafal “dimaknai dengan &ls (tingkat keyakinan 500), dengan demikian 
makna ayat menjadi sebagai berikut: “dan jika anda semua setengah percaya dan setengah tidak 
kepada Al-Ouran yang Kami turunkan...” Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhari, Al-/awkhir f 
tafsir Al-Ouran Al-Karim, (Beirut, Dir al-fikr, tt), juz.l, h.31 
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perspektif kebahasaan atas ayat, seperti menjelaskan ayat dengan ilmu 
balighah.” Mengemukakan konteks kalimat pada suatu ayat,” atau 
alasan pemilihan diksi kata dalam suatu ayat. 

3. Seringkali mengemukakan al-idlar wa al-rafshil (penjelasan atau dan 
perincian ayat), pada setiap surat, pada topik ini merupakan penjelasan 
tambahan atas al-rafsir al-lafhi', atau sebagai gantinya mengungkapkan 
“mabihits hadzihi al-iyit” (pembahasan ayat), atau ziyidat al-idlat 
(tambahan penjelasan), syarh wa al-rafshil (penjelasan dan perincian). 

4. Mengemukakan a/-/athifar (pesona tersembunyi), manakala ayat yang 
ditafsirkannya berkaitan dengan ayat kauniyyah, ia memuat penjelasan 


al-lathifat tersebut dengan relatif panjang lebar dan beragam mengenai 


: 36 
ilmu alam. 


37 
5. Mengemukakan keterkaitan antar ayat atau surat. 


22 Contoh dalam tafsir ayat: Jamatsubatun min 'indillihi khairun” adalah kalimat jawab 
dari lafal “ 5 yang ada pada ayat sebelumnya: “wa lau annahum imani wa al-ragau”. Maka 
jawab dari lafal! pada kalimat tersebut, bermakna: laatsibu matsibatan min 'ndillihi khairun. 
Dengan demikian kata kerja /aarsibu, tidak dicantumkan dalam ayat, (karena sesuai dengan 
rumus gramatikal Arab). Maka lafal setelah lam yang ada dalam ungkapan “Yamarsibatun” 
termasuk sebagai sebuah kalimat. Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, A/-Jawihir # tafsir Al- 
Ouran Al-Karim, (Beirut, Dar a-fikr, tt), juz.1, h.101 

2 Missal, penjelasan ayat: “wa mallihu bi ghafilin amm4 tamalin, dengan menyatakan 
bahwa ayat ini merupakan kalimat penegasan (/7 takid) terhadap ungkapan ancaman di ayat 
sebelumnya. Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, Al-Jawihir # tafsir Al-Guran Al-Karim, 
(Beirut, Dar al-fikr, tt), juz.1, h.93 

sa mengemukakan sumber riwayat, terkait konteks ayat dimaksud. Lihat: Syekh 
Tanthawi Al-Jawhari, A/-Jawdhir f tafsir Al-Ouran Al-Karim, (Beirut, Dir al-fikr, tt), jilid.13, 
h.43 

. Misalnya, ketika menafsirkan lafal “hudan Ii a-muttagin” ia menyatakan: ...dalam 
ayat ini dispesifikasikan petunjuk Al-Ouran untuk orang bertakwa, karena merekalah yang 
mau mencari manfaat ayat Al-Ouran, meskipun petunjuk Al-Ouran pada asalnya ditujukan 
untuk semua orang yang meneliti petunjuknya. Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, A/-Jawihir 
Ff tafsir Al-Ouran Al-Karim, (Beirut, Dar al-fikr, tt), jilid 1, h.27 

2 Misalnya ketika menafsirkan surat Abbasa, ia menuliskan bahwa terdapat tiga belas 
al-lathifar (pesona tersembunyi) dalam 17 halaman. Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, A/- 
Jawihir f tafsir Al-Ouran Al-Karim, (Beirut, Dar al-fikr, tt), jilid.13, h.47-64 

ie Sebagai contoh, lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri, Al-Jawihir # tafsir Al-Ouran 
Al-Karim, (Beirut, Dir al-fikr, to), jilid.13, h.91-93 
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6. Mengemukakan a/-rashwir (photo), menjelaskan ilmu alam dengan 
gambar atau photo, atau mengambil gambar contoh tulisan klasik. 

7. Terkadang mengemukakan “2/-hikmat” (maksud implisit ayat), 
mukaddimat, tadzkirat, dan nashihat. 

8. Adapun isi penafsirannya, seringkali ditentukan tema terlebih dahulu, 
sesuai substansi, atau koherensi antar ayat yang dikaitkan dengan ilmu 
alam atau teori ilmu-ilmu modern yang dibutuhkan oleh umat 
manusia. Dengan demikian corak tafsirnya adalah tafsir “/mi al-kawni 


(tafsir bernuansa ilmu alam). 


88 Lihat: Syekh Tanthawi Al-Jawhiri: Al-Jawihir £ tafir A-Guran Al-Karim, 
(Beirut, Dir al-fikr, tt), jilid.13, h.225 
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BAB V 


TAFSIR BAYANI AMIN AL-KHULI 
He 


Metode Amin al-Khiili dalam menafsirkan Al-Ouran, menurut Issa 


J.Boullata, adalah: 


L, 


Pengumpulan semua surah dan ayat mengenai topik yang ingin 
dipelajari 

Menyusun tatanan kronologis pewahyuan, dengan mendahulukan 
pemahaman a/-ibratu bi umum al-lafazh I4 bi khushushi al-sabab. 
Mencari arti lingusitik asli dengan memperhatikan konteks spesifik kata 
yang dibahas dan konteks umumnya dalam Al-Ouran. 

Mencari maksud lahir dan semangat teks dengan memperhatikan 
tatabahasa dan balaghah Al-Ouran.' 


Sedangkan metode Amin al-Khuli dalam menafsirkan Al-Ouran, 


Kh sem ana eta 
menurut Bintus Syati' -murid sekaligus istrinya-, adalah sebagai berikut: 


1 


Asal dalam metode, adalah pencarian tematik terhadap ayat yang 
hendak dipahami dari “kitab Islam” (Al-Ouran). Dimulai dengan 
mengumpulkan semua ayat dan surat di dalam Al-Ouran dalam tema 
yang hendak dipelajari. 

Di dalam memahami tentang sesuatu di sekitar teks: ayat-ayat disusun 
berdasarkan turunnya, untuk mengetahui situasi waktu dan tempat. 
Termasuk di dalamnya asbib al-nuzul, yang dapat menjadi argumen 
langsung (gardin Iabisat) bagi turunnya suatu ayat. Tanpa 
menghilangkan pemahaman dari a/-ibratu bi umum al-lafazh I4 bi 
khushushi al-sabab. Bahwasanya “sebab” disini adalah bukan makna 
hukum (bukmiyat, pasti) atau transenden (“uliyyat) yang tanpanya ayat 
tidak akan turun. Perbedaan dalam asbib a/l-nuzu! biasanya kembali 





! Issa J. Boullata: Modern Ouranic exegesis: A Study of Bint al-Shitis Method, (The 


Muslim World: USA: 1974), vol.LXIV, no.4, h.106-107 


2 Aisyah Abdurrahman bintus Syati': a/-rafsir al-bayani Ii al-Our'in al-karim, jua 1, Dir 


al-ma'rif, cet.7, Kairo, 1397/1977, h.10-11 
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kepada orang-orang yang sezaman dengan turunnya ayat atau surat, 
mengikatnya dengan apa yang mereka pahami bahwa sebab itulah 
merupakan sebab turunnya ayat. 

3. Di dalam memahami makna lafal (dilalatu al-alfizh): kita mengapresiasi 
bahwasanya bahasa Arab adalah bahasa Al-Ouran. Maka kita mencari 
makna asal kebahasaan, yang dapat memberikan kepada kita tentang 
rasa bahasa Arab tentang tema dalam berbagai penggunaannya, baik rasa 
bahasa (hissi) atau makna konotatif (majazi). Kemudian kita 
menyimpulkan tentang inti (mukh) makna Al-Ouran dengan cara 
induktif (istigr4) terhadap semua bentuk (shigar) lafal Al-Ouran, 
kemudian menelaah konteks khusus dalam ayat dan surah, dan konteks 
umum dalam Al-Ouran secara keseluruhan (global). 

4. Di dalam memahami rahasia ungkapan (asrir al-rabir) Al-Ouran: kita 
menentukan pemahaman kepada konteks nash dalam koridor Al- 
Ouran yang muhkam (universal), dengan memperhatikan kandungan 
makna yang dibawa oleh mash itu, secara tekstual dan implisit 
(semangat teks: ruh). Tentang makna tersebut, kita dapat menyodorkan 
pendapat para ahli tafsir yang dapat diterima oleh teks yang dibahas. 
Juga dapat menyingkirkan pendapat yang berdasarkan riwayat israiliyat, 
takwil yang dibuat-buat, atau penafsiran yang mendahulukan panatisme 
mazhab tertentu (syawZib al-ahwa4 al-madzhabiyyat). 

Kita menentukannya berlandaskan kepada Al-Our'an berbahasa Arab 
yang muhkam dengan berpedoman kepada irab dan rahasia bayan? Al- 
Ouran. Kita menyodorkan kaidah nahwu dan balaghah untuk Al-Ouran, 
bukan menyodorkan Al-Ouran untuk nahwu dan balagah. Al-Our'an adalah 
sumber tertinggi atau utama (dzurwat al-ulya) dalam membersihkan 
keaslian dan kemukjizatan penjelasannya. Sesungguhnya tidak syah bagi para 
peneliti dalam memahami Islam tanpa mumpuni dalam ilmu-ilmu bahasa 
Arab, sebagaimana tidak syah seseorang yang mumpuni dalam ilmu bahasa 
Arab tanpa mengetahui ilmu Al-Ouran dan Islam. 

Karena itu, seorang pengkaji Al-Ouran, -menurut Bintus Syati-, 
dituntut untuk memahami kosakata (mufradit) dan gaya bahasa (us/ub) Al- 


Ouran dengan bertumpu pada kajian metodologis-induktif dan menelusuri 
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rahasia ungkapan Al-Ouran.' Tafsir model Amin al-Khuli, pada dasarnya 
berkisar pada pencarian makna awal berdasarkan gramatika bahasa saat Al- 
Ouran turun, dan lafal yang digunakan dalam Al-Ouran itu." Beberapa 
karya Amin al-Khuli, diantaranya: Min hadyi al-Ourin f ramadlin, min 
hadyi al-Our'in H al-gidat...al-rasul, al-Jundiyat wa al-salam, dan mandhij 
tajdid f al-nahwi wa al-balaghat wa al-tafsir wa al-adab. 





: Aisyah Abdurrahman bintus Syati, a-rafsir al-bayini Ii a-Ourin ak-karim, Dir al- 
maarif, cet.7, Kairo, 1397/1977, h. 11 dan 15 

4 Amin al-Khuli, mandhij rajdid H al-nahwi wa al-balighat wa al-tafsir wa aLadab, 
(Mesir: Haiat Mishriyyah:al-ammah li al-kitab, h.233 
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BAB VI 


TAFSIR NASR HAMID ABU ZAID 
He 


A. Sejarah Singkat Nasr Hamid Abu Zaid." 

Kini dunia Islam kembali kehilangan Nasr 
Hamid Abu Zaid, mantan dosen Fakultas Sastra 
Universitas Cairo. Ia menghembuskan nafas 
terakhir pada Senin, 5 Juli 2010, akibat 
serangan virus langka yang secara medis belum 


ditemukan cara pengobatannya. Semoga virus 





langka tersebut tak mengurangi kedudukan 
intelektualnya, tapi justru mengangkat derajatnya di sisi Allah sebagaimana 
Nabi Ayub yang ditinggikan derajatnya setelah diuji dengan penyakit kulit 
yang kronis. 

Abu Zaid merupakan pemikir Mesir yang sangat kontroversial 
karena karya-karyanya yang telah mengundang perdebatan di dunia Islam 
sejak tahun 1970-an. Di satu sisi, banyak kalangan mengapresiasi karya- 
karyanya yang mempromosikan pencerahan dalam studi Islam. Namun, di 
sisi lain, ia dikafirkan kaum konservatif dan pengadilan Mesir (tahun 1995) 
karena pemikirannya dituduh menyeleweng. Vonis pengkafiran ini memaksa 
Abu Zaid hijrah ke Leiden kemudian menjadi guru besar studi Islam di 
Universitas Leiden dan profesor pada Universitas for Humanistics di 
Utrecth. Vonis pengkafiran ini pun menjadi topik hangat yang ramai 
diperdebatkan kalangan sarjana, baik yang pro maupun kontra. 

Abu Zaid adalah penulis prolifik yang telah menyumbangkan 
karya-karya kritis seperti Mafhum al-Nash: Dirisah #f Ulum al-Gur'in 
(Konsep Teks: Studi Ilmu-ilmu Al-Ouran), Isykaliyyat al-Oird ah wa Aliyat 
al-Ta wil (Problem Pembacaan dan Metode Interpretasi), Falsafah al-Ta wil: 
Dirisah f Tawil al-Our'in 'inda Ibn “Arabi (Filsafat Hermeneutika: Studi 


' Irwan Masduki, wwwjil., diunduh tanggal 15 September 2011. 
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Hermeneutika Al-Ouran menurut Ibn Arabi), a2/-Imim al-Syafii wa Ta sis 
al-Aidiulujiyyah al-Wasathiyyah (Imam Syafi'i dan Pembasisan Ideologi 
Moderatisme), al-Jrcijih al- Agli f at-Tafsir (Rasionalisme dalam Tafsir), 
Nagd al-Khithib al-Dini (Kritik Wacana Agama), dan lain-lain. 

Karya-karyanya juga terbit dalam bahasa Inggris seperti 
Reformarion of Islamic Thought: a Critical Historical Analysis, Rethinking 
the Ouran: Towards a Humanistic Hermeneurics, dan Voice of an Exile: 
Reflections on Islam. Karya-karyanya sebagian telah diterjemahkan ke 
bahasa Jerman, Perancis, Indonesia, Itali, Persia, dan Turki. Meski 
mendapatkan aspresiasi luas, karya-karyanya tak jarang dibaca secara reduktif 
oleh sebagian kalangan konservatif sehingga menimbulkan kesalahpahaman 
yang berakhir tuduhan sasat dan pengkafiran. 

Kitab Mafhum al-Nash, misalnya, dituduh sebagai karya yang 
menempatkan teks Al-Ouran sebagai teks buatan Muhammad SAW. 
Tuduhan semacam ini ditolak mentah-mentah oleh Abu Zaid dalam 
wawancaranya, JI treat the Guran as a nass (text) given by God to the 
Prophet Mohamed. That text is put in a human language, which is the 
Arabic language. When I said so, I was accused of saying that the Propher 
Mohamed wrote the Guran. This is not a crisis of thought, bur a crisis of' 
conscience”. Jelas sudah bahwa Abu Zaid secara eksplisit meyakini bahwa 
teks Al-Ouran adalah wahyu Tuhan yang diturunkan kepada Muhammad. 
Teks Al-Ouran turun melalui bahasa manusia, yakni bahasa Arab, agar 
dapat dipahami oleh penerimanya. Dengan demikian, tuduhan yang 
menyatakan bahwa Abu Zaid menganggap Al-Ouran sebagai kitab buatan 
Muhammad adalah tuduhan yang muncul dari krisis hati nurani. 

Kesalah pahaman itu terjadi akibat kesalahan para kritikus Abu 
Zaid dalam memahami istilah “Al-Ouran adalah produk budaya” (munrij 
tsagaf). Untuk mengantisipasi kesalahpahaman itu, Abu Zaid dalam 
Mafhum al-Nash menjelaskan, “wa al-magshud bi dzalika annahu tasyakkala 
f al-wagi wa al-rsagafat khilala fatrah tazidu Ala isyrina “iman. Artinya, 
“Yang dimaksud dengan “produk budaya di sini adalah: Al-Ouran terbentuk 
di tengah-tengah kenyataan sosial dan budaya Arab selama lebih dari dua 
puluh tahun”. Abu Zaid menegaskan lebih lanjut bahwa keimanan terhadap 
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sumber Ilahi teks Al-Guran tidak bertentangan dengan upaya 
menganalisanya melalui pendekatan kultural dimana teks tersebut muncul. 

Untuk memahami lebih jelas kerangka pemikiran Abu Zaid 
dalam Mathum al-Nash, Charles Hirschkind dalam “Heresy or 
Hermeneurics: the Case of Nasr Hamid Abu Zaid” menyatakan, “Titik tolak 
argumentasi Abu Zaid adalah gagasan bahwa setelah diturunkan kepada 
Muhammad, Al-Ouran masuk ke dalam dimensi sejarah dan menjadi 
tunduk pada hukum-hukum yang bersifat historis dan sosiologis. Teks Al- 
Ouran kemudian menjadi — manusiawi — (humanized/muraannas), 
memasukkan relung-relung budaya yang partikular, kondisi politik, dan 
unsur-unsur ideologis masyarakat Arab abad ketujuh”. Dikatakan manusiawi 
sebab Al-Ouran turun melalui media bahasa manusia agar dapat dipahami 
penerimanya. Juga karena Alguran telah bermetamorfosis dari “teks Ilahi” 
menjadi “teks yang ditafsiri secara manusiawi” . 

Konsepsi Abu Zaid ini sama sekali tak menyeleweng sebab senada 
dengan OS. Yusuf: 2, “Sesungguhnya Kami menurunkannya berupa Al- 
Ouran dengan berbahasa Arab, agar kamu memahaminya”. Dengan 
demikian sah-sah saja jika Al-Ouran dipahami dengan pendekatan bahasa 
dan sosial budaya. 

Abu Zaid juga dikenal sebagai tokoh yang mengenalkan diskursus 
hermeneutika melalui tulisannya yang berjudul a/-Hirminiyutiga wa 
Mudilat Tafsir al-Nash (Hermeneutika dan Problema Penafsiran Teks). 
Namun tawaran ini ditolak secara massif oleh kalangan konservatif dengan 
alasan hermeneutika adalah metode penafsiran Bibel yang tak sepantasnya 
diaplikasikan dalam penafsiran Al-Ouran. Pandangan konservatif yang 
simplistik ini diluruskan Abu Zaid dengan statemennya, “A/-hirminiyutiga 
idzan gadhiyyatun gadimatun wa jadidatun H nafs al-wagti, wa hiya f' 
tarkizihd Ala alagati al-mufassir bi al-nash laisat gadliyyatan khasatan bi al- 
fikri al-gharbi, bal hiya gadliyyatun lah4 wujudaha al-mulih # turirsina al- 
arabi al-gadim wa al-hadits al sawd. Artinya, hermeneutika adalah 
diskursus lama sekaligus baru. Pokok pembahasannya adalah tentang relasi 


penafsir dengan teks. Hermeneutika bukan hanya semata diskursus 
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pemikiran Barat, akan tetapi diskursus yang wujudnya juga telah ada dalam 
turats Arab, baik Arab klasik maupun modern. 

Untuk membuktikan bahwa hermeneutika bukan hanya 
diskursus Barat tetapi juga ada dalam khazanah Islam klasik, Abu Zaid 
menulis Jsykaliyyat al-Oirdah wa Aliyat al-Ta wil (Problem Pembacaan dan 
Metode Interpretasi) dan Falsafah al-Tawil: Dirisah fi Tawil al-Guran Inda 
Ibn “Arabi (Filsafat Hermeneutik: Studi Hermeneutika Al-Ouran menurut 
Ibn Arabi). Melalui karya-karya ini Abu Zaid mencoba mengkomparasikan 
hermeneutika Barat dan hermeneutika Islam. Abu Zaid menyimpulkan 
bahwa khazanah Islam klasik telah memiliki konsep hermeneutika yang 
sejajar dengan hermeneutika Barat. Dengan demikian, wacana studi Al- 
Ouran sepatutnya membuka diri untuk berdialog dengan wacana 
interpretasi teks dari peradaban Barat untuk saling mengkayakan satu sama 
lain. 

Karya-karya Abu Zaid tersebut muncul sebagai respons terhadap 
stagnansi pemikiran, kemunduran peradaban Islam, diskriminasi, dan 
semakin maraknya gerakan fundamentalisme Islam yang muncul akibat 
skripturalisme. Salah satu buku Abu Zaid yang concern menyikapi 
fandamentalisme dan skripturalisme adalah Nagd al-Khithab al-Dinf (Kritik 
Wacana Agama). Buku ini mengekspresikan kegundahan Abu Zaid atas 
penafsiran tekstualis para aktivis militan Islam yang acap mempolitisasi ayat- 
ayat Al-Ouran. Baginya, Al-Ouran harus dipahami secara objektif dan 
kontekstual dan, sebaliknya, Al-Ouran tak boleh dipahami secara harfiah 
demi kepentingan ideologis dan politis seperti yang dilakukan kalangan 
Islam garis keras. Alguran bagi Abu Zaid adalah kitab yang menganjurkan 
perdamaian, kebebasan, kesetaraan, keadilan, dan nilai-nilai kemanusiaan. 
Dengan demikian Al-Ouran tak boleh dibajak guna melegalkan kekerasan, 
diskriminasi, kedzaliman dan aksi-aksi lain yang bertentangan dengan nilai- 
nilai kemanusiaan. 

Kontribusi pemikiran Abu Zaid sangat banyak bagi kemajuan 
studi Islam, namun penulis tak bisa menjelaskan semuanya dalam obituari 
singkat ini. Sebagai kata akhir, penulis berdoa agar Abu Zaid disatukan di 
surga bersama Muhammad SAW, Ibn Abbas, Ibn Mas'ud, dan para ahli Al- 
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Ouran lainnya. Allahummaghfirlahu warhamhu wa tagabbal amalahu fi 
tajdid al-khithab al-dini al-Islami. 


B. Pemikiran tentang Makna dan Signifikansi 

Nasr Hamid Abu Zaid, mengemukakan istilah makna dan 
signifikansi (rmaghza) dalam tafsir. Menurutnya, suatu interpretasi dituntut 
untuk menemukan makna dan signifikansi, sekaligus.” Makna menyerupai 
pemahaman langsung terhadap bunyi teks yang lahir dari analisis terhadap 
bangunan kata tersebut dalam konteks budaya yang ada. Sedangkan 
signifikansi (maghza), meskipun tidak lepas dari bingkai makna, tetapi ia 
mempunyai karakter kontemporer. Ia dihasilkan dengan “cara baca” 
kontemporer yang tidak berada pada masa teks. Tatkala signifikansi terlepas 
dari makna, ia akan terjebak dalam belitan ideologisasi (ralwin) yang 
menjauhkan dari takwil.” Jadi makna bersentuhan dengan yang bersifat 
nisbi, dan signifikansi memiliki karakter aktif selaras dengan perubahan cara 


baca dan tetap memiliki kaitan dengan makna. 


C. Pemikirannya tentang Kedudukan Takwil terhadap Al-Our'an 

Adanya eksistensi manusia didasarkan kepada dualisme aspek lahir 
dan batin. Dualisme ini menggambarkan mutiara/inti teka-teki pengetahuan 
manusia. Aspek batin manusia merupakan hakikat ketuhanan, dan aspek 
lahiriahnya adalah hakikat alam realitas. Aspek lahir menggambarkan sebagai 
penutup bagi aspek batin. Dalam kadar yang sama, alam dapat 
menggambarkan tingkat dan derajatnya sebagai penutup atas hakikat 
ketuhanan. Teka-teki ini nampak pada manusia sebagai pengetahuan dalam 
dua sisi." 

Manusia jika melihat ke aspek batin dan realitas alamnya dalam 
perspektif ketuhanan, maka ia akan tertipu dan bersikap sombong. Aspek 





2 Nasr Hamid Abu Zaid: Kritik wacana agama, (Yogyakarta: LKiS, 2003), judul asli: 
nagd al-khithab al-dini, h.210 

3 Nasr Hamid Abu Zaid: Kritik wacana agama, (Yogyakarta: LKiS, 2003), judul asli: 
nagd al-khithab al-dini, h.193-195 

4 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwi: Dirisah £ tawl a-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h. 195 
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lahirnya yang bersifat realitas alam dan material akan melampauinya menuju 
pengakuan ketuhanan. Manusia jika melihat ke aspek materi dan realita alam 
sambil melupakan aspek batinnya yang bernuansa ketuhanan, maka ia akan 
tenggelam ke dalam kebutuhan materi dan -secara ilmu- ia terjatuh ke 
jurang kebekuan dan sifat kebinatangan. Maka hendaknya teka-teki 
pengetahuan manusia itu dapat menggambarkan pentingnya kolaborasi dan 
seirama antara kedua aspek tersebut. Kedua aspek itu adalah satu eksistensi 
hakikat manusia yang tidak terbagi dan tidak dipisahkan.” 

Aspek batin adalah asal, dan aspek lahir adalah bentuk asal. Asal 
tidak boleh ditafsirkan dengan cabang. Sebagaimana sebab tidak boleh 
ditafsirkan dengan kesimpulan. Karena aspek batin tidak bisa ditafsirkan 
dengan aspek lahir. Tetapi aspek lahir yang ditafsirkan dengan aspek batin. 
Hubungan antara aspek lahir dan batin bukan merupakan pertentangan. 
tetapi didasarkan atas saling melengkapi dan mitra. 

Maka takwil memungkinkan dapat terjadi pada aspek mimpi. 
Sebagaimana ia juga dapat dilakukan pada ungkapan kebahasaan. Takwil 
yang teliti mampu memindahkan derajat mimpi dari imajinasi orang yang 
melihat mimpi ke imajinasi orang yang menafsirkan mimpi. Selanjutnya 
pemahaman sang penafsir mimpi dibawa kembali ke tingkat mimpi. Jika hal 
itu dapat dilakukan pada tingkat mimpi, maka takwil juga penting dilakukan 
pada tingkat realitas. Ibnu Arabi telah memparalelkan antara realitas dan Al- 
Ouran. Karena realitas adalah kalimat Tuhan yang terbentang dan Al- 
Ouran adalah kalimat Tuhan yang terhitung. 

Seorang sufi sejati adalah yang mampu melakukan takwil. Ia 
mampu melampaui cakrawala realita imajinasi nyata dan mempertemukan 
“ilmu batin teks” yang tidak berpretensi oleh berbagai kepentingan. Takwil 
yang tidak boleh masuk ke dalam teks adalah takwil yang bukan terhadap 
teks keagamaan (a/-syarf ar). Takwil pada selain teks keagamaan hendaklah 





? Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwi: Dirisah £ tawl a-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.195 

6 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwi: Dirisah £ tawll a-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h. 231 

7 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwi: Dirisah £ tawl a-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h. 230 


88 


TAFSIR NASR HAMID ABU ZAID 


diketahui secara langsung mengenai hakikat realita dan makna murni dari 
objek yang diteliti." 

Jadi takwil adalah menghilangkan asumsi pertentangan antara realita 
dan hakikat. Juga antara agama (a/-syar? at) dengan hakikat. Sesungguhnya 
menganalisis hakikat, tidak akan sempurna kalau hanya disandarkan kepada 
akal atau nag/ (sumber tradisi keagamaan). Karena hakikat itu bukan teks 
lahir saja, tetapi dapat sempurna melalui takwil teks dengan 
mengembalikannya ke asal dan menyingkap maknanya yang hakiki. 


a. Takwil dan Tafsir 

Makna takwil menurut Abu Zaid adalah kembali ke asal sesuatu, 
baik secara ucapan maupun perbuatan. Takwil disini untuk menyingkap 
petunjuk asal sesuatu dan signifikansinya (maghzihu)." Sebab setiap 
fenomena, perbuatan, atau ucapan itu memiliki sisi lahir (zh4hir) dan batin 
(bathin). Makna batin tidak dapat tersingkap, kecuali dengan takwil yang 
mampu memunculkan makna lahir menuju ke makna asal dan makna 
sebabnya yang hakiki. Juga kata “takwil” disamping bermakna “kembali ke 
asal” juga bermakna “sampai kepada tujuan dan maksud”. Jika kembali ke 
asal merupakan gerakan timbal balik (harakar aksiyyat), maka makna takwil 
“sampainya kepada maksud dan tujuan” merupakan gerakan yang 
mengembang dan bertambah (mutathawwarat nimiya). MH Gerakan ini 
bukan gerakan materi (midiyat), tetapi merupakan gerakan intuitif-rasional 





8 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwi: Dirisah £ tawll a-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h. 230 

?” Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwi: Dirisah £ tawl a-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h. 230 
1 signifikansi menurut Abu Zaid berarti: mencari aspek yang implisit dari teks (a/- 
maskut anhu) dengan mempertimbangkan “arah teks” dan mengunakan kritik historis dan 
analisis linguistik. Pada sisi lain, siginifikansi adalah sebuah hubungan antara makna dan 
seseorang pembicara, atau sebuah persepsi, situasi, atau sesuatu yang dapat dibayangkan Lihat: 
Moch. Nur Ichwan, Mereras kesarjanaan kritis Al-Our'an: teori hermeneutika Nasr Abu Zayd, 
(teraju, Jakarta, 2003), cet.1, h 105 dan 89. 


H Nasr Hamid Abu Zaid: Mafhtim al-nash:Dirisat # 'ulim Al-Our'in, (Kairo, al-haiat 
al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h.259 
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(dzihniyyat agliyyat) untuk mendapatkan berbagai makna yang jelas (a/- 
zhawahih 

Takwil yang dilarang adalah takwil yang bertujuan menimbulkan 
kekacauan (firnat), dan takwil yang tidak diketahui kecuali oleh Allah adalah 
tujuan akhir (a/l-gh4yat) dan hasil (a/- Agibah" yang gelap dan 
membingungkan (a/-majhulat) bagi manusia.” Maka takwil adalah gerakan 
yang bertujuan kepada ilmu dan pengetahuan, sebagaimana diisyaratkan oleh 
O.S. Yinus/ 10:37-38.5 Oleh karena itu, apapun objek atau tema takwil, 
maka sesungguhnya petunjuknya satu hal yaitu bahwa takwil merupakan 
usaha untuk mencapai “ilmu”, dengan berbagai fenomena melalui jalan 
gerakan “nalar” atau “rasio kemanusiaan”. Pemahaman ini menunjukkan 
bahwa “takwil” merupakan proses yang lebih luas daripada “tafsir” "8 

Perbedaan kebahasaan antara tafsir dan takwil, tergambar 
bahwasanya dalam proses “tafsir” selalu membutuhkan 4/-rafsirat yakni 
“penengah” (a/-wasith) yang dapat dipandang oleh mufassir agar ia dapat 
mencapai penyingkapan makna yang diinginkannya. Sementara “takwil 
merupakan proses yang tidak selalu membutuhkan “penengah”, tetapi takwil 
terkadang berpegang kepada gerakan intuitif dalam melakukan 
penyingkapan asal fenomena atau dengan mengikuti hasil (“agibar) dari 
fenomena itu. Takwil merupakan hubungan langsung antara dzir (lafal) 
dengan tema (objek, mawdfi' ), sementara tafsir harus melalui “penengah” 
seperti teks kebahasaan (nash Jughaw) atau “sesuatu” yang dapat 
mengandung petunjuk. 2 





12 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirzsat £ uliim Al-Our'in, (Kairo, al-haiat 
al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 260 

3 Dalam filsafat, “tujuan akhir” tersebut dinamakan “kausa finalis” dan “hasil” (“igibai) 
adalah kausa efesien atau agen kekuatan yang memproduksi suatu akibat. 

M Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat £ 'uliim Al-Our'in, (Kairo, al-haiat 
al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 261 

Bi oa UNY AE Jai API Uh AI Basi KEL AI 3 Oa LI IPA IA YEL 
(VA) Gala ES UJAN 3 ra ina ya 132 Al 5) aa LA Uh BI Ol an al (VV) Gaal 

18 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 262 

7 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 262-263. 
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Takwil jika dikaitkan dengan istilah tafsir, maka takwil merupakan 
tafsir bi a/-ra yf dan istilah tafsir sendiri merupakan tafsir bi a-riwayar. Tafsir 
merupakan kafabilitas keilmuan yang mesti dimiliki oleh sang mufassir, 
sedangkan takwil adalah “mengalihkan ayat kepada makna yang dapat 
dikandungnya”. Secara lebih khusus “tafsir” merupakan dimensi umum 
dan eksternal dari teks (ayat) seperti pengetahuan asbib al-nuzil, kisah Al- 
Ouran, makki-madani, nisikh-mansukh. Ilmu-ilmu Al-Ouran tersebut 
bukan merupakan kajian ijtihad, kecuali dapat dilakukan carjih atau 
mengkompromikan (a/-jam u) antar berbagai riwayat. Oleh karena itu 
“tafsir” merupakan bagian dari proses takwil. Hubungan antara keduanya 
adalah hubungan khusus dan umum di satu segi, atau hubungan antara 
“penukilan sumber tafsir” dengan “ijtihad”, atau hubungan dalam bahasa 
para ulama klasik dengan hubungan “riwayat” (penukilan) dengan “diriyat” 
(proses analisis, ijtihad).“' 

Sedangkan istilah tafsir menurut Ibnu Abbas, mencakup tiga jenis: 
(4) tafsir yang dapat diketahui oleh siapapun, (2| tafsir yang dapat diketahui 
oleh orang Arab, (3) tafsir yang dapat diketahui oleh para ulama.” Menurut 
Abu Zaid, pada bagian pertama yang menjadi acuan adalah tafsir, bagian 
kedua, hanya diketahui dengan pengetahuan bahasa Arab, bagian ketiga, 


18 Lihat definisi tafsir yang diungkapkan oleh para peneliti Al-Ouran di zaman 
pertengahan Islam, seperti yang tulis oleh Imam Suyithi, ketika menukil ucapan Abu Hayyan 
tentang tafsir Al-Ouran: “ilmu yang membahas tentang tatacara mengucapkan /afdz Al- 
Ouran, petunjuk-petunjuknya, kandungan kebahasaannya - termasuk ilmu tashrif ilmu bayan 
dan ilmu badi'- juga makna-maknanya, dan segala sesuatu yang melingkupi atau 
menyempurnakan suatu teks. Jalaluddin Al-Suyithi (911 H), a-Irgin: £ ulim Al-Gurin, 
(Dar al-Fikr, Beirut), cet.3, 1951/1370, jilid. 2, h. 74 

8 Nasr Hamid Abu Zaid: Mafhiim al-nash-Dirisat # ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 263. 

20 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 263. 


21 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'iin, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 264 

2 Ar-Zarkasyi, al-Burhin # ulim Al-Gurin, (Beirut, Mansyirit al-maktabat al- 
@ashriyyat, 1972), jilid 2, h.164 
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dapat diketahui dengan analisa semantik atau kajian kebahasaan secara lebih 
mendalam. Maka pada bagian ketiga inilah yang dibutuhkan adalah peran 
“takwi?”. 


b. Takwil Sebagai Instrumen 

Seorang yang menafsirkan Al-Ouran harus mengetahui batasan 
perangkat ilmu Al-Ouran ( ulim Al-Gur'in, ulumul Ouran) dengan ilmu 
bahasa Arab. Ulumul Ouran memiliki hubungan erat dengan teks (nash A/- 
Our'in), sedangkan ilmu bahasa Arab merupakan kajian teks kebahasaan 
secara menyeluruh.” 

Ilmu bahasa Arab yang harus diketahui oleh seorang mufassir 
adalah: (1) Segala bentuk morfologis (sharf') bersama petunjuk maknanya 
(dilala) (2) Petunjuk lafal mufrid -untuk mengetahui asal kata- dalam 
tatacara perubahan bentuk bahasa (rashrif Jughawi ). (3| Ketentuan tata 
bahasa (nahwu) dan kedudukan kata dalam kalimat (7 rab). (4| Ilmu sastra 
Arab (balighat) meliputi ilmu ma'ini, bayan, dan bidi'. Dengan bantuan 
ilmu tersebut, seorang pembaca dapat menjadi penafsir Al-Ouran 
(mufassir). Tetapi teks Al-Ouran memiliki petunjuk yang lebih dalam, yang 
membutuhkan gerakan intuitif dan rasionalitas sekitar teks. Kedalaman teks 
inilah yang membutuhkan gerakan takwil. Inilah yang kami sebut dengan 
perbedaan kebahasaan antara "tafsir" dan "takwil". Dimana yang pertama 
membutuhkan "penengah" (a/-rafsira) yaitu ilmu-ilmu agama dan 
kebahasaan. 

Di sisi lain, juga terdapat perbedaan antara "ijtihad" dengan 
"takwil". Karena bidang kajian takwil meluas pada semua macam teks. 
Sedangkan ijtihad disandarkan kepada pemahaman bidang figh dan 
eksplorasi ketentuan hukum dari teks. Ijitihad merupakan proses penting 


yang menetapkan perkembangan realitas dan ragam masyarakat Islam. 


2 Nasr Hamid Abu Zaid: Mafhtim al-nash:Dirisat # 'ulim Al-Our'in, (Beirut, al- 
markaz al-tasagafi al-arabi, 1998), cet.4, h.236 

4 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat H ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 267-268. 
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Ijtihad merupakan faktor penting dari adanya perbedaan para ulama figih. 
Perbedaan figh ini telah diungkapkan oleh nabi saw sebagai rahmat: 
'Ikhtilifti ummatf rahmatun”. Perintah untuk menerima kebebasan 
perbedaan di dalam bidang figh merupakan perbedaan pentakwilan, dan ini 
merupakan petunjuk bahwa kandungan teks demikian termasuk ciri-ciri 
kemukjizatan Al-Ouran.” 

Sehingga para ulama menyimpulkan bahwa setiap lafal yang 
mengandung dua makna atau lebih, maka tidak boleh bagi selain ulama 
untuk melakukan ijtihad terhadap lafal itu. Karena para ulama harus 
memiliki sandaran bukti (syawz#hid) dan dalil (argumen). Mereka tidak boleh 
berpegang hanya kepada rasio saja. Maka terhadap setiap lafal yang 
mengandung dua makna, terdapat kategori berikut: 

(1) Bahwasanya salahsatu lafal itu lebih dominan (azhhar) maknanya, maka 
lafal itulah yang harus diambil kecuali jika ada dalil atau petunjuk yang 
menunjukkan bahwa makna yang tidak jelas (khaff) itu harus dipegang. 

(2) Bahwasanya lafal dimaksud kedua maknanya adalah jelas (ja) dan 
bersifat hakiki (bukan metafora). Terhadap kondisi ini ada dua opsi, 
Pertama, jika terdapat perbedaan makna hakikat, seperti makna hakikat 
kebahasaan bersama makna hakikat keagamaan (syar iyya), maka makna 
keagamaan yang harus didahulukan. Kecuali jika terdapat argumen (garina?) 
yang menhendaki makna kebahasaan. Contoh, ayat: “wa shalli alaihim inna 
shalataka sakanun lahum” (al-Taubah/9:103). Demikian juga, jika terjadi 
secara bersama, makna kebahasaan dengan makna adat istiadat ('urfiyya?) 
maka makna adat harus lebih diutamakan. Sedangkan antara makna 
keagamaan dengan makna adat, yang didahulukan adalah makna keagamaan 
karena ia lebih lazim (a/zam). 


25 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash-Dirisat H ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 268-269 

26 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash-Dirisat H ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 269 
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Kedua, jika tidak terdapat perbedaan makna hakikat, bahkan keduanya dapat 
diaplikasikan. Hal ini terdapat dua kategori: 

(4 Jika kedua makna dari satu lafal dapat menegasikan secara bersama dan 
tidak mungkin dipilih salahsatu makna itu, maka mujtahid harus berijtihad 
pada salahsatu kedua makna dimaksud berdasarkan perintah dalil. Jika kedua 
dalil tidak dapat tidak bisa di-tarjih, maka hendaknya disesuaikan (dengan 
kondisi mukallaf). Ada yang berpendapat, dipilih salahsatu yang 
dikehendaki, atau diambil pendapat yang ketentuan hukumnya lebih berat. 
pendapat yang terakhir tersebut, hendaknya tidak disepelekan, misalnya 
dengan mengambil pendapat yang samar disebabkan perbedaan argumen 
para ahli fatwa. Lafal “2/-guru” yang bermakna “suci” atau “haid”, dapat 
menjadi contoh kategori ini. 

(2) Jika kedua makna tidak dapat menegasikan secara bersama, maka makna 
kedua yang harus diambil. Yaitu makna yang memiliki kemukjizatan dan 
kepastian lebih besar dan makna yang paling menjaga hak mukallaf (nilai 
kemanusiaan, pen). Karena pada dasarnya, memahami makna Al-Ouran 
adalah proses tradabbur (mencari yang positif dan bermanfaat bagi fitrah 
kemanusiaan), dan tafakkur (mencari solusi yang dapat diterima akal, 
rasional). 

Maka perbedaan takwil karena kerumitan dan berbagai ideologi 
adalah bukan alasan. Perbedaan itu, hendaknya karena “perbedaan ijtihad”. 
Perbedaan ijtihad ini terjadi, apabila takwil telah menyempurnakan syarat 
“objektifitas ilmiah”, bukan sekedar menundukkan teks kepada keinginan 
ideologi." Objektifitas yang mungkin diwujudkan dalam takwil teks adalah 
objektifitas peradaban yang luwes bersama waktu dan tempat. Objektifitas 
ini terwujud dengan membebaskan pembaca dalam menggunakan semua 
metode analisis dan perangkatnya guna mencari petunjuk teks. 


Sesungguhnya dinamika teks dalam waktu dan tempat merupakan dinamika 





27 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:-Dirisat H ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 269-270. Lihat: al- burhan, juz.2, 
h.180 

2 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'iin, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 271 
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dalam realita yang hidup dan berkembang. Juga merupakan pencarian 
petunjuk baru terhadap teks. Tetapi bukan berarti menghilangkan petunjuk 
yang telah ada sebelumnya dari teks itu.” 

Seorang pentakwil modern, hendaknya memahami dasar-dasar 
konsep “memelihara kemaslahatan umat” dengan pemahaman yang ilmiah. 
Apabila kondisi kemaslahatan umat sekarang mengharuskan untuk 
diperhatikan kemaslahatan mayoritas, maka sikap pentakwil yang 
memelihara kemaslahatan minoritas adalah sikap yang layak ditolak. Karena 
takwilnya ini adalah takwil yang bertentangan dengan maksud wahyu dan 
tujuan syariat." 

Takwil teks keagamaan dalam jjm4”atau konsensus adalah bersandar 
kepada pemberian demokrasi kebangsaan yang hakiki. Dimana standar jjm4 ' 
adalah mayoritas yang menggambarkan atau mengungkapkan berbagai 
kekuatan yang ada. Maka standar kemaslahatan umat adalah standar 
kemaslahatan mayoritas, sehingga pentakwil hendaknya menumbuhkan 
kemaslahatan mayoritas dengan merepresentasikannya. 

Pentakwil tidak hanya menganalisis dengan berdasarkan ilmu nag/ 
(bersumber dari wahyu semata) dan tradisi Islam. Tetapi juga dengan semua 
ilmu yang dapat membantu dalam memahami realitas dan membantu dalam 
menganalisis dinamika realitas. Semua ilmu, -baik nag/f atau rasional, 
modern atau klasik- hanyalah instrumen dalam takwil. Ia adalah instrumen 
yang harus dimiliki dan yang terpenting adalah perangkat analisis 
kebahasaan. Sehingga “rasionalitas” pembaca atau pentakwil memiliki peran 
utama dalam dinamika takwil. Oleh karena itu, hendaknya pentakwil 
menyadari dengan kesadaran dasar (wa yu ash/f) bersama dinamika sejarah 
dan berorientasi masa depan. Karena pada masa lalu tidak ada kesadaran 
terhadap kemaslahatan umat yang hakiki, menyebabkan banyaknya ulama 


yang menjadi pelayan pejabat di masanya.” 





29 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat H ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 271 

30 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'iin, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 272 

31 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhiim al-nash:Dirisat # ulim Al-Our'in, (Kairo, al- 
haiat al-mishriyyat al-immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h. 272-273 
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c.  Al-Our'an sebagai teks 

Takwil merupakan sisi atau bentuk lain dari teks (nash). Sifat takwil 
merupakan deskripsi dari tafsir yang bertujuan untuk mengembangkan 
(idlifi') sifat atau karakter objektifitas (shifar al-mawdIi iyyat) dan karakter 
kebenaran mutlak teks terhadap berbagai takwil-nya ini? 

Takwil juga berbeda dengan talwin. Takwil adalah al-gird at al- 
muntijat (pembacaan objektif), sedangkan talwin merupakan a/-gir4 at al- 
mughridat (pembacaan tendensius). Objektifitas yang dituju dalam takwil 
adalah objektifitas kultural yang terikat ruang dan waktu, bukan objektifitas 
mutlak. Karena Al-Ouran adalah teks manusiawi, historis, linguis, dan 
produk budaya. Al-Ouran adalah baharu dalam waktu (buduts # al- 
zaman) Artinya, semenjak Allah menciptakan alam, maka otomatis segala 
perbuatan Tuhan termasuk perbuatan historis (af4/ carikhiyyai).” Maka Al- 
Ouran memiliki otoritas epistemologinya pada bahasa. Akan tetapi ia juga 
merupakan “kalim” dalam bahasa yang dapat berubah. Apabila kita 
berpindah kepada kebudayaan yang memaknai bahasa, dapat dikatakan 
bahwa Al-Ouran merupakan produk budaya tetapi ia jua mampu 
memproduksi budaya. Karena Al-Ouran adalah produsen yang terformat, 
tetapi pada waktu yang sama Al-Ouran berperan serta untuk mengolah dan 
mengembalikan teks dalam segi kebudayaan dan juga bahasa.” 

Argumen bahwa kedudukan Al-Ouran sebagai teks wahyu yang 
historis adalah karena ia merupakan hasil pekerjaan (af4) Tuhan yang 
terikat dengan penciptaan alam. Maka sesuatu yang menempel pada yang 


baharu (muhdats) disebut juga dengan muhdats. Sehingga Al-Ouran juga 


22 Nasr Hamid Abu Zaid: Mafhiim al-nash-Dirisat # 'ulim Al-Our'in, (Kairo, al-haiat 
al-mishriyyat al-“immiyat li al-kuttab, 1993), cet.4, h.247 

33 Nasr Hamid Abu Zaid: Mafhtim al-nash:Dirisat # 'uliim Al-Our'in, (Beirut, a- 
markaz al-tasagafi al-arabi, 1998), cet.4, h. 240 

44 Nasr Hamid Abu Zaid, al-nash, aksulthar al-hagigat: akfikr al-dini baina ak-irdat al- 
marifat wa iridat al-haimanah, (Beirut, markaz al-tsagafi “Arabi, 1977), cet. 2, h.73 

3 Nasr Hamid Abu Zaid, al-nash, al-sulthat al-hagigat: ..., Ibid, h. 71 

3 Nasr Hamid Abu Zaid: a/-nash, al-sulthat al-hagigat: ..., Ibid, h. 87 


96 


TAFSIR NASR HAMID ABU ZAID 


terikat dengan waktu, sebagaimana alam.” Berikut skema relasi historisitas 
Al-Ouran dengan perbuatan Tuhan:” (Lihat Bagan I) 


BAGAN I: 


Relasi Historisitas Al-Our'an Dengan 
Perbuatan Tuhan 








ZAT TUHAN 
(Tuhan Yang tak terbagi dan tidak tersusun) 


ASMA WA AL-SHIFAT 
( Penjelasan Eksistensi Tuhan ) 
















AL-HAYAT AL-OIDAM AL-OUDRAT AL-ILMU 
(Tuhan (Keberdahulu (Tuhan (Tuhan Maha 
yang an Tuhan) Maha Kuasa) Mengetahui) 
Menghidup 
kan) 


AL-AF'AL 
(Perbuatan Tuhan) 


AL-KHALO WA AL- 
ijab AL-KALAM 
(Penciptaan dan (Pengungkapan dari Tuhan) 


Aktualisasi alam) T 





TEKS ALOUR'AN 


(Algur'an yang tersusun atas lafal dan 
makna) 








“ Nasr Hamid Abu Zaid, al-nash, al-sulthar al-hagigat: ..., Ibid., h. 74 

8 Nasr Hamid Abu Zaid, al-nash, ak-sulthat al-hagigat: ..., Ibid, h. 74 (terdapat 
penjelasan atau penambahan dari penulis, khususnya terkait dengan adanya lafal asm4 wa al- 
shifat pada skema di atas). 
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Teks Al-Ouran bersifat ilahiyyat, namun ia menjadi konsep yang 
relatif dan bisa berubah ketika teks Al-Ouran dipandang dari perspektif 
manusia. Al-Ouran kemudian menjadi teks manusiawi.” Maka Al-Ouran 
sebagai teks, merujuk kepada makna (a/-dilila) yang memerlukan 
pemahaman, penjelasan, dan tafsir. Sedangkan mushaf lebih merujuk kepada 
materi atau benda yang bersifat estetik ataupun mistik. 

Abu Zaid berpandangan bahwa teks Al-Ouran mencakup tiga hal, 
yaitu: 

(4) Lafal “wahyu” dalam Al-Our'an, secara semantik setara dengan perkataan 
“kalam Allah” (kalimullih), dan Al-Ouran merupakan risalah atau tulisan 
yang berisi perkataan dan pesan. Untuk itu, sebagai pesan, Al-Ouran 
memungkinkan dirinya untuk dikaji sebagai teks. 

(2) Urutan teks mushaf yang dikodifikasi pada masa kepemimpinan Utsman 
bin Affan, tidak sama dengan urutan kronologis turunnya ayat Al-Ouran 
yang membutuhkan waktu (sekitar 23 tahun). Urutan kronologis 
pewahyuan menunjukkan historisitas Al-Ouran, sementara urutan yang ada 
seperti sekarang ini menunjukkan tekstualitasnya. 

(3) Al-Ouran terdiri dari ayat muhkamat dan murasyabihit. Keberadaan 
kedua term ini dalam ayat Al-Ouran, tidak saja memacu pembaca untuk 
mengidentifikasi ayat-ayat murasyabihit. Tetapi juga membuatnya bisa 
menentukan bahwa ayat muhkamat adalah kunci untuk melakukan 
penjelasan dan klasifikasi terhadap ayat-ayat mutasyabihat" 


d. Takwil pada konsep mubkam-mutasyabih 

Bahwasanya hubungan kolaborasi antara petunjuk kebahasaan dalam 
lafal dapat menempatkan dualisme muhkam-murasyabih dengan dualisme 
tasybih dan tanzih. Tetapi kita wajib memiliki kesadaran, bahwasanya 
kolaborasi tersebut terkait dengan bahasa manusia yang menjadi bentuk dari 


bahasa ketuhanan. Berangkat dari situ, maka keadaan muhkam termasuk 





? Nasr Hamid Abu Zaid, al-takfir f zaman al-tatkir, h.27 

40 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhim al-nash...,Op. Cit, h. 15 

41 Nasr Hamid Abu Zaid, The Textuality of The Goran, dalam “Islam and Europe in 
past and present, (Leiden, NIAS, 1997), h.47-48. 
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"rahasia yang dapat dianalisis oleh pemahaman bahasa itu sendiri", sehingga 
ayat mutasyabihat "dapat dianalisis dengan pengetahuan bukan dengan 
takwil". Maknanya, bahwasanya muhkam adalah ayat-ayat yang berkaitan 
dengan pemahaman kemanusiaan (a/-fahm al-insani), ketika akal manusia 
saja tidak mampu untuk memahami murasyabih. Karena untuk memahami 
mutasyabih dibutuhkan pengetahuan ketuhanan.” 

Mutasyibih memiliki dua level (wajh), level menuju Tuhan (a/-hag) 
dan level menuju makhluk (a/-khalg). Karena murasyabih merupakan 
kolaboratif atau bermakna ganda. Inilah rahasia kemirifan dan ketidakjelasan 
mutasyabih. Sedangkan tujuan pengetahuan yang diharapkan dari 
mutasyabih ini adalah supaya kita mengetahui dua level tersebut, dan tidak 
cenderung -dengan takwil rasionalitas- kepada salahsatu dua level tersebut. 

Sesungguhnya murasyabih dengan makna tersebut, bukan berarti ia 
bersifat samar yang dapat menerima kejelasan (2/-wudluh) melalui upaya 
rasionalitas dalam menafsirkannya dengan nuansa muhkam. Murasyibih 
pada substansinya (dzdt), hanyalah penjelasan untuk memunculkan 
kemirifan antara Allah dan alam. Kemirifan yang hanya diketahui oleh Allah 
dan orang yang kehendaki-Nya dengan diajarkan tentang rahasia kemirifan 
itu. Dalam konteks ini, muhkam-murasyibih menjadi -seperti kesucian dan 
kemirifan- dua bentuk bagi satu hakikat, seperti positif dan negatif. Makna 
negatif berarti a/-ihkam (ketetapan) dan a/-rtanzih (kesucian), sedangkan 
makna positif berarti 4/-murasydbih (samar) dan tasybih (kemirifan). Tujuan 
mengetahui murasyabih adalah mengetahui kemirifannya. Yakni mengetahui 
dua bentuk murasyabih yang dapat menunjukkan kepada makna positif dan 
negatif. Sehingga kemirifan murtasyabih hilang dan menjadi muhkam. Yaitu 
muhkam dalam pengungkapannya tentang makna kemirifan dan makna 
kolaboratif (al-ispririk) 





42 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-takwil: Dirisah H talwl al-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.380 

43 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-rakwil: Dirisah H talwl al-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.380 

“ Nasr Hamid Abu Zaid, Fakafih al-takwik: Dirisah # tail al-Ourlin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.381 
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Sesungguhnya murasyabih seperti muhkam. Keduanya membutuh- 
kan kepada pemahaman. Tetapi mutasyabih tidak membutuhkan takwil. 
Menurut para ahli filsafat Islam (vmurakallimin), takwil adalah kebalikan dari 
perasaan manusia (ihs4s). Perasaan dengan dualisme hubungan dan 
pertentangan antara muhkam-murasyabih. Muhkam dikaitkan dengan 
hakikat, dan mutasyibih dengan metafora (majizi). Para ahli mutakallim 
menggunakan takwil sebagai senjata untuk menghilangkan asumsi 
pertentangan dimaksud. Sedangkan menurut ahli tasawuf, termasuk Ibnu 
Arabi, berpandangan bahwa kecenderungan kepada salahsatu sisi tersebut 
dengan takwil adalah melencengkan teks Al-Ouran. si 

Sesungguhnya takwil yang tercela adalah takwil yang di dalam hati si 
pentakwil memiliki tujuan melencengkan Al-Ouran. Yaitu usaha untuk 
menolak murasyibih ke salahsatu dua tingkatan takwil tersebut dan bahkan 
menolak salahsatu level takwil. Sedangkan takwil hakiki yang tidak tercela, 
adalah mengetahui petunjuk murasyabih dan hal-hal yang menyerupainya. 
Maksud ayat Al-Ouran tentang “orang-orang yang mumpuni hanya saja 
yang mengetahui takwil Al-Ouran (a/-R4sikhuna # al- ilm), menurut Ibnu 
Arabi, yaitu “orang-orang yang telah diajarkan oleh Allah swt tentang takwil 
yang dikehendaki-Nya”.$ 

Takwil mutasyibih adalah memisahkan rahasia murasyabih dan 
mampu menempatkan rumus atau symbol murasyabih. Takwil murasyabih 
juga bermakna menganalisis bentuk petunjuk dan kolaborasi antara Tuhan 
(al-hag) dan makhluk (khalg). Hal ini dapat dilakukan melalui pengalaman 
sufi yang dimulai dari aspek lahir. Yaitu melakukan apa yang telah 
disyariatkan dengan takwa kepada-Nya. 

Jika kondisi ketuhanan merupakan “penengah” antara dua sisi dasar 
tersebut, maka takwil -atas dasar makna ganda- adalah yang menjadi 
penengah antara dualisme muhkam-murasybih dan tanzih-tasybih. Takwil 





45 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-rakwil: Dirisah H talwl al-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.381 

46 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-rakwil: Dirisah H talwl al-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.382 

4 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-rakwil: Dirisah H talwl al-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.383 
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ini merupakan posisi yang menggabungkan antara kedua level tersebut. 
Adapun jika dibedakan, maka tanzih disandarkan kepada substansi 
ketuhanan, dan tasybih disandarkan kepada realitas alam. Demikian juga 
muhkam adalah sikap murni atau ikhlas dalam mentakwilkannya. Sedangkan 
mutasyabih adalah campuran, sehingga dalam ayat Al-Ouran terdapat 
ketentuan adanya "zaigh” bagi orang yang mengikuti ayat mutasyabih. Yaitu 
orang yang condong kepada kepentingan atau sikap yang masih samar. Maka 
tidak ada yang mengetahui ilmu murasyibih kecuali dari Tuhan dan 


. 1.1 48 
substansinya (2/- ain). 


48 Nasr Hamid Abu Zaid, Falsafah al-rakwil: Dirisah H talwl al-Ourin 'inda 
Muhyiddin ibnu “Arabi, (al-markaz fi al-Trag, 1996), cet. 3, h.384 
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BAB VII 


TAFSIR SAYYID OUTHUB 
He 


A. Riwayat Singkat ' 

Sayyid Outhub adalah seorang ilmuwan, sastrawan, ahli 
tafsir sekaligus pemikir dari Mesir. Ia banyak menulis 
dalam berbagai bidang. Ia mempunyai nama lengkap 
Sayyid Guthub Ibrahim Husain Syadzili. Ia lahir di 
daerah Asyut, Mesir tahun 1906, di sebuah desa dengan 


| tradisi agama yang kental. Dengan tradisi yang seperti 





itu,maka tak Hekin jika Outb kecil menjadi seorang anak yang pandai dalam 
ilmu agama. Tak hanya itu, saat usianya masih belia, ia sudah hafal Our'an. 
Bakat dan kepandaian menyerap ilmu yang besar itu tak disia-siakan 
terutama oleh kedua orang tua Outb. Selama hidupnya selain aktif menulis, 
ia juga aktif dalam gerakan Islam yang dipimpin oleh Hasan Al-Banna. 

Sayyid Outhb dilahirkan pada tanggal 9 Oktober 1906 M. di kota 
Asyut, salah satu daerah di Mesir. Dia merupakan anak tertua dari lima 
bersaudara, dua laki-laki dan tiga perempuan. Ayahnya bernama al-Haj Outb 
Ibrahim, ia termasuk anggota Partai Nasionalis Musthafa Kamil sekaligus 
pengelola majalah al-Liwa', salah satu majalah yang berkembang pada saat 
itu. Outb muda adalah seorang yang sangat pandai. Konon, pada usianya 
yang relatif muda, dia telah berhasil menghafal al-Our'an diluar kepala pada 
umurnya yang ke-10 tahun. Pendidikan dasarnya dia peroleh dari sekolah 
pemerintah selain yang dia dapatkan dari sekolah Kurrib. 

Pada tahun 1918 M, dia berhasil menamatkan pendidikan dasarnya. 
Pada tahun 1921 Sayyid Outb berangkat ke Kairo untuk melanjutkan 
pendidikannya di Madrasah Tsanawiyah. Pada masa mudanya, ia pindah ke 


Helwan untuk tinggal bersama pamannya, Ahmad Husain Ustman yang 


' Dinukil juga dari: http://biografi.rumus.web.id/2010/10/biografi-sayyid-guthb.html, 
diunduh tanggal 15 september 2011. 
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merupakan seorang jurnalis. Pada tahun 1925 M, ia masuk ke institusi diklat 
keguruan, dan lulus tiga tahun kemudian. Lalu ia melanjutkan jenjang 
perguruannya di Universitas Dar al- Ulum hingga memporelah gelar sarjana 
(Lc) dalam bidang sastra sekaligus diploma pendidikan. 

Berbekal persedian dan harta yang sangat terbatas, karena memang ia 
terlahir dalam keluarga sederhana, Outb di kirim ke Halwan. Sebuah daerah 
pinggiran ibukota Mesir, Cairo. Kesempatan yang diperolehnya untuk lebih 
berkembang di luar kota asal tak disia-siakan oleh Outb. Semangat dan 
kemampuan belajar yang tinggi ia tunjukkan pada kedua orang tuanya. 
Sebagai buktinya, ia berhasil masuk pada perguruan tinggi Tajhisziyah Dar al 
Ulum, sekarang Universitas Cairo. Kala itu, tak sembarang orang bisa 
meraih pendidikan tinggi di tanah Mesir, dan Outb beruntung menjadi salah 
satunya. Tentunya dengan kerja keras dan belajar. Tahun 1933 Outb dapat 
menyabet gelar sarjana pendidikan. 

Sepanjang hayatnya, Sayyid Outb telah menghasilkan lebih dari dua 
puluh buah karya dalam berbagai bidang. Penulisan buku-bukunya juga 
sangat berhubungan erat dengan perjalanan hidupnya. Sebagai contoh, pada 
era sebelum tahun 1940-an, beliau banyak menulis buku-buku sastra yang 
hampa akan unsur-unsur agama. Hal ini terlihat pada karyanya yang 
berjudul “Muhimmat al-Syir fi al-Hayah” pada tahun 1933 dan “Nagd 
Mustagbal al-Tsagafah fi Misr” pada tahun 1939. 

Pada tahun 1940-an, Sayyid Outb mulai menerapkan unsur-unsur 
agama di dalam karyanya. Hal itu terlihat pada karya beliau selanjutnya yang 
berjudul “al-Tashwir al-Fanni fi al-Our'an” (1945) dan “Masyahid al- 
Oiyamah fi al-Our'an”. Pada tahun 1950-an, Sayyid Outb mulai 
membicarakan soal keadilan, kemasyarakatan dan fikrah Islam yang suci 
menerusi al-Adalah al-Ijtima'iyyah fi al-Islam dan “Marakah al-Islam wa ar- 
Ras al-Maliyyah. Selain itu, beliau turut menghasilkan “Fi Zhilal al- 
Our'in” dan “Dirasat Islamiyyah”. Semasa dalam penjara, yaitu mulai dari 
tahun 1954 hingga 1966, Sayyid Outb masih terus menghasilkan karya- 
karyanya. Di antara buku-buku yang berhasil ia tulis dalam penjara adalah 
“Hadza al-Din”, “al-Mustagbal li Hadza al-Din”, “Khasha'is al-Tashawwur 
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al-Islami wa Mugawwimitih? al-Islim wa Musykilah al-Hadhirah” dan “Fi 
Zhilal al-Our'in (lanjutannya). 

Tak lama setelah itu ia diterima bekerja sebagai pengawas 
pendidikan di Departemen Pendidikan Mesir. Selama bekerja, Outb 
menunjukkan kualitas dan hasil yang luar biasa, sehingga ia dikirim ke 
Amerika untuk menuntut ilmu lebih tinggi dari sebelumnya.Outb 
memanfaatkan betul waktunya ketika berada di Amerika, tak tanggung- 
tanggung ia menuntut ilmu di tiga perguruan tinggi di negeri Paman Sam 
itu. Wilson's Teachers College, di Washington ia jelajahi, Greeley College di 
Colorado ia timba ilmunya, juga Stanford University di California tak 
ketinggalan diselami pula. Seperti keranjingan ilmu, tak puas dengan yang 
ditemuinya ia berkelana ke berbagai negara di Eropa. Italia, Inggris dan Swiss 
dan berbagai negara lain dikunjunginya. Tapi itupun tak menyiram 
dahaganya. Studi di banyak tempat yang dilakukannya memberi satu 
kesimpulan pada Sayyid Outb. 

Hukum dan ilmu Allah saja muaranya. Selama ia mengembara, 
banyak problem yang ditemuinya di beberapa negara. Secara garis besar 
Sayyid Outb menarik kesimpulan, bahwa problem yang ada ditimbulkan 
oleh dunia yang semakin matrealistis dan jauh dari nilai-nilai agama. Alhasil, 
setelah lama mengembara, Sayyid Outb kembali lagi ke asalnya. Seperti 
pepatah, sejauh-jauh bangau terbang, pasti akan pulang ke kandang. Ia 
merasa, bahwa Our'an sudah sejak lama mampu menjawab semua pertanyaan 
yang ada. Ia kembali ke Mesir dan bergabung dengan kelompok pergerakan 
Ihkawanul Muslimin. Di sanalah Sayyid Outb benar-benar mengaktualisasi- 
kan dirinya. Dengan kapasitas dan ilmunya, tak lama namanya meroket 
dalam pergerakan itu. Tapi pada tahun 1951, pemerintahan Mesir 
mengeluarkan larangan dan pembubaran ikhwanul muslimin. 

Saat itu Sayyid Outb menjabat sebagai anggota panitia pelaksana 
program dan ketua lembaga dakwah. Selain dikenal sebagai tokoh 
pergerakan , Outb juga dikenal sebagai seorang penulis dan kritikus sastra. 
Kalau di Indonesia semacam H.B. Jassin lah. Banyak karyanya yang telah 
dibukukan. Ia menulis tentang banyak hal, mulai dari sastra, politik sampai 


keagamaan.Empat tahun kemudian, tepatnya Juli 1954, Sayyid menjabat 
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sebagai pemimpin redaksi harian Ikhwanul Muslimin. Tapi harian tersebut 
tak berumur lama, hanya dua bulan tajam karena dilarang beredar oleh 
pemerintah. Tak lain dan tak bukan sebabnya adalah sikap keras, pemimpin 
redaksi, Sayyid Outb yang mengkritik keras Presiden Mesir kala itu, Kolonel 
Gamal Abdel Naseer. Saat itu Sayyid Outb mengkritik perjanjian yang 
disepakati antara pemerintahan Mesir dan negara Inggris. Tepatnya 7 Juli 
1954. Sejak saat itu, kekejaman penguasa bertubi-tubi diterimanya. Setelah 
melalui proses yang panjang dan rekayasa, Mei 1955, Sayyid Outb ditahan 
dan dipenjara dengan alasan hendak menggulingkan pemerintahan yang sah. 
Tiga bulan kemudian, hukuman yang lebih berat diterimanya, yakni harus 
bekerja paksa di kamp-kamp penampungan selama 15 tahun lamanya. 
Berpindah-pindah penjara, begitulah yang diterima Sayyid Outb dari 
pemerintahnya kala itu. 

Hal itu terus di alaminya sampai pertengahan 1964, saat presiden 
Irak kala itu melawat ke Mesir. Abdul Salam Arief, sang presiden Irak, 
memminta pada pemerintahan Mesir untuk membebaskan Sayyid Outb 
tanpa tuntutan. Tapi ternyata kehidupan bebas tanpa dinding pembatas tak 
lama dinikmatinya. Setahun kemudian, pemerintah kembali menahannya 
tanpa alasan yang jelas. Kali ini justru lebih pedih lagi, Sayyid Outb tak 
hanya sendiri. Tiga saudaranya dipaksa ikut serta dalam penahanan ini. 
Muhammad Outb, Hamidah dan Aminah, serta 20.000 rakyat Mesir 
lainnya. Alasannya seperti semua, menuduh Ikhwanul Muslimin membuat 
gerakan yang berusaha menggulingkan dan membunuh Presiden Naseer. 
Ternyata, berjuang dan menjadi orang baik butuh pengorbanan. Tak semua 
niat baik dapat diterima dengan lapang dada. Hukuman yang diterima kali 
ini pun lebih berat dari semua hukuman yang pernah diterima Sayyid Outb 
sebelumnya. Ia dan dua kawan seperjuangannya dijatuhi hukuman mati. 

Meski berbagai kalangan dari dunia internasional telah mengecam 
Mesir atas hukuman tersebut, Mesir tetap saja bersikukuh seperti batu. 
Tepat pada tanggal 29 Agustus 1969, ia syahid di depan algojo-algojo 
pembunuhnya. Sebelum ia menghadapi ekskusinya dengan gagah berani, 
Sayyid Outb sempat menuliskan corat-coret sederhana, tentang pertanyaan 


dan pembelaannya. Kini corat-coret itu telah menjadi buku berjudul, 


106 


TAFSIR NASR HAMID ABU ZAID 


“Mengapa Saya Dihukum Mati”. Sebuah pertanyaan yang tak pernah bisa 
dijawab oleh pemerintahan Mesir kala itu. 
Sayyid Outb, tepatnya lahir pada tanggal 9 Oktober 1906 di desa 
Musya, dekat kota Asyut.' Ayahnya bernama Outb Ibrahim, seorang aktivis 
al-Hijb al-Wathani, pimpinan Mustafa Kamil, ibunya bernama Fatimah 
lahir dari keluarga bangsawan, pamannya Ahmad Husain Utsman 
memberikan pengaruh besar bagi Sayyid Outb.' Ayahnya meninggal dunia 
ketika Sayyid Outb masih remaja, dan Ibunya meninggal pada tahun 1940 
sehingga ia merasa sedih yang mendalam dan kemudian ia menulis artikel 
berjudul ummat dalam majalah a/-athyaf al-arba'at yang mengungkapkan 
tentang beban dirinya yang sangat berat ketika ditinggal sang Ibu tercinta, 
dan merasa kuat ketika masih ada sang ibu." Sayyid Outb masuk sekolah 
dasar modern (madrasah) dan sekolah Dasar Tradisional (Kuttab) mulai usia 
6 tahun. Pada tahun 1920 ia masuk Madrasah Tsanawiyah di Kairo dan 
tinggal bersama pamannya yang berpropesi sebagai guru dan jurnalis. Pada 
tahun 1925 ia masuk madrasah Muallimin, kemudian pada tahun 1928 ia 
mengikuti kuliah di Dar al-Ultim selama 2 tahun, dan tahun 1933 meraih 
gelar Sarjana pendidikan dan sekaligus sarjana sastra kemudian diangkat 
menjadi pegawai kementerian pendidikan hingga 1951. Pada tahun 1939 ia 
menulis makalah berjudul “@/-tashwir al-fanni f al-Our'in, pada majalah a/- 
Mukhtalif, yang berisi penolakannya terhadap pemikiran al-Aggad yang 
mengingkari kemukjizatan Al-Ouran,f 
Pada tahun 1948 ia dikirim ke USA untuk mengenyam ilmu 
pendidikan dengan metode Barat di Universitas Wilson's Teachers College 


2 David Sagiv, Islam otensitas liberalism, (Yogyakarta: LKiS: 1997), h.39 

: John L Esposito (ed), Ensiklopedi Oxford Dunia Islam Modern, (Bandung: 
Mizan:2001), cet.1, vol.4, h.69 

4 Aff Muhammad, Studi tentang corak pemikiran teologis Sayyid Outb, (Jakarta: 
Perpustakaan UIN Jakarta, 1996), h. 57 

? Afif Muhammad, Studi tentang corak pemikiran teologis Sayyid Outb, (Jakarta: 
Perpustakaan UIN Jakarta, 1996), h. 59 

6 Mahdi Fadullah, Titik temu Islam dan Agama: Analisa pemikiran Sayyid Outb, 
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dan ia mendapat gelar MA dalam bidang sastra pendidikan." Kehidupan di 
USA menjadikannya memiliki komitmen terhadap agama yang dianutnya, 
karena kehidupan materialism di USA menunjukan adanya kegersangan jiwa 
manusia dari konsep ketuhanan. Pada tahun 1951 ia ikut serta dalam 
organisasi al-ikhwan al-muslimin sebagai pemikir bagi gerakan ini, dan 
tahun 1952 ia resmi masuk gerakan ini dan diangkat menjadi penanggun 
jawab seksi dakwah pada majalah al-ikhwan al-muslimin." Pada tahun 1954 
ia ditangkap oleh pemerintah Mesir, dengan tuduhan melakukan aktifitas 
subversif anti pemerintah, kemudian ditahan dalam penjara hingga 15 tahun. 
Selama dipenjara ia banyak menulis diantaranya “ma'alim fi al-tharig” dan juz 
ke-30 dari “tafsir H zhilil al-Ourin?, sedangkan juz sebelumnya ditulis 
sebelum masuk penjara. Pada tahun 29 Agustus 1966 ia dihukum gantung 
bersama Abdul Fatah Ismail dan Muhammad Yusuf Hawasy.” 


B. Karya Ilmiah dan Intelektual 
Sayyid Outb, banyak menulis buku dalam berbagai bidang, seperti 
sastra, sosial, pendidikan, politik, fisafat, maupun agama. karyanya yang 
monumental adalah “# zhilal al-Gurin”, sebuah tafsir dalam 30 juz Al- 
Ouran. Adapun beberapa karyanya adalah: 
Muhimmatu al-sya'ir f al-hayah (1932) 
Al-tashwir al-fanni f al-Gur'in (1945) 
Masyidhid al-giyamah f al-Our'in (1947) 
Al-nagdu al-adabi: ushaluhu wa mandihijuhu 
Nagdu kitabi mustagbalt al-rsagafah ff mishra 
Thiflun min garyah (1945) 
Al-athyafu al-arba'ah 
Asywak 
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9. Al-madinah al-masyhurah 

10.  Al-gashashu al-dini 

11. Al-jadid f al-Jughah al- arabiyyah 

12. Al-jadid f al-mahfizhat 

13. Al-adilah al-ijtimsiyyah f al-islam (1949) 
14.  Marakatu al-islim wa ra sumaliyyah (1950) 
15. Al-salimu al-Glami wa al-islim (1951) 

16.  Nahwa al-mujtama'in al-islami (1952) 

17. Erzhilil al-Our'in (1952-1964) 

18.  Khashiaish al-tashwir al-islim 

19.  Al-islim wa musykilatuhu al-hadlarah 

20.  Al-Dirasat al-islimiyyah 

21.  Hadz4 al-din 

22.  Al-musyragbal li hadza al-din 

23.  Madlim Hal-tharig (1965) 


C. Tafsir “fr zhilal al-Our'an” 

Tafsir “H zhilal al-Our'in” disebut juga dengan “tafsir pergerakan”, 
yang menggunakan gaya prosa lirik dalam menafsirkan ayat-ayatnya. Tafsir 
yang terkesan pragmentaris dan berulang-berulang, dengan memunculkan 
konsep universal tentang Islam, dunia, manusia, dan sistem sosial. Ia 
mentransformasi-kan ajaran akidah agama ke dalam ideologi revolusi. 2 

Tafsir “ zhilal a-Our'in” pada mulanya ditulis di majalah “2/- 
muslimin” mulai tahun 1952 hingga 1954 hingga mencapai 16 juz. 
Sedangkan juz 17-18 ditulis pada masa rezim Nasser." Sayyid Outb 
memandang bahwa Al-Ouran adalah kitab artistik sehingga a/-rashwir 
(penggambaran dengan prosa lirik) adalah cara yang tepat dalam memahami 


sajian Al-Our'an. Sehingga pengungkapan berbagai peristiwa dan tipe watak 





H Jbrahim. M. Abu Rabi, Intellectual origins of Islamic resurgence in the modern Arab 
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manusia dapat terungkap dalam berbagai ide abstrak, suasana dan kondisi 
psikologis Al-Ouran. Pengungkapan itu, dapat melukiskan gambaran yang 
lebih hidup, langsung, dan dinamis, sehingga gagasan abstrak dapat 
melahirkan bentuk dan gerakan. Suasana dan keadaan psikologis menjadi 
kenyataan yang dapat diamati, berbagai peristiwa sejarah muncul dalam 
bentuk yang aktual dan dramatis. Tipe manusia seolah hadir dan hidup, 
watak manusia dapat terlukiskan dan bisa seperti terlihat. 

Corak “politik pergerakan” yang kental dari Sayyid Outb, 
mengharuskan penulis mengetahui isi dari penafsirannya tentang Negara. 
Menurutnya, negara didirikan untuk mewujudkan keadilan, maka segala hal 
yang dapat mengganggu keadilan, seperti hawa nafsu, harus dienyahkan. 
Fanatisme terhadap etnis, golongan, dan Negara adalah termasuk 
kecenderungan hawa nafsu dan bisa menghalangi terciptanya keadilan. 

Untuk memahami substansi penulisan Sayyid Outb dalam tafsirnya 
tentang pergerakan politik, berikut akan dikemukan contoh penafsirannya 
tentang “khalifah”! 

Khalifah merupakan pemimpin, pengganti tugas dan penerus 
generasi sebelumnya. Juga sebagai penghargaan dan kepercayaan dari Allah, 
sebagai reformis dan pembaharu di bumi. Tugas khalifah: 1| Sebagai 
khalifah Allah di bumi, tidak sama kedudukannya dengan Allah, sekedar 
diberi tugas tertentu dan terbatas. Pembekalan terhadap yang diberi tugas, 
untuk pembaharuan dan referensi kehidupan dan tatanan modern dari 
sebelumnya. 2| Sebagai penerus generasi, Yang mendapat penilaian dari 
Allah, sebagai penerus generasi yang sebelumnya. Sebagai pengganti 
kekuatan yang telah terdahulu dan pengganti peran dari sebuah kekuasaan. 
3) sebagai pewaris dan penggantu tugas, sebagai penerus untuk 
melaksanakan ajaran Allah, penegak kebenaran dan keimanan amal soleh, 


4 Lihat: Anthony John: Bebaskan kaumku: Refleksi Sayyid Outb pada kisah nabi 
Musa dalam Al-Our'an, (Jurnal al-hikmah: Jakarta: 1995), vol.VI, no.15, h. 11 

' Ketika menafsirkan O.S. an-Nis4/4:135. Lihat: Sayyid Outb, TatSir # zhilil al- 
Our'in, jilid. 2, h:600-601. 

16 Lihat: Achmad Suja'i Konsep Khilafah dalam tatsir Sayyid Outhb dan tafsir Hamka: 
Studi Perbandingan, (Sinopsis Disertasi Pascasarjana IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2000), 
h. 6-9 
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bakti dan sebagai pengganti tugas. Demokrasi bukan milik satu golongan. 4| 
Sebagai penegak hukum, sebagai penegak hukum Allah yang benar. Jadi 
syarat keimanan dan batas-batas keislaman. 5| Sebagai pemakmur bumi, 
untuk meramaikan bumi, menuntut ilmu, berbudaya, bernegara, arif dan 
bijak terhadap umat, menciptakan suasana damai, aman, teruji jiwa, mental, 
mampu mengatasi segala rintangan yang menghadang. 

Syarat Khalifah: 1) al-Amanah, harus disampaikan kepada yang 
berhak menerimanya. Titik berat pada yang diamanahkannya. 2) Keadilan, 
Keadilan mesti ditegakan, sebagai dasar kehidupan masyarakat. Keadilan 
social di atas landasan umum, keadilan identic dengan amanah dengan segala 
perangkatnya, Islam mengatur semua system kehidupan manusia secara 
universal. 3) Ketaatan, wajib taat kepada Allah, Rasul, dan Ulil Amri. 
Ketaatan termasuk syarat iman dan Islam. Ulil Amri, orang mukmin yang 
meyakini batas-batas dan syarat Islam. 4) Musyawarah, hasil musyawarah 
wajib ditaati oleh masyarakat umum. Apabila menemukan kesulitan atau 
pertikaian paham untuk mencapai tujuan yang dikehendaki. 

Tujuan Khalifah: 1) untuk menghamba kepada Allah. Yakin dirinya 
sebagai hamba. Begitu juga Jin diciptakan Allah tiada guna kecuali untuk 
menghamba kepada-Nya, lain tidak. Ditekankan setiap sikap dan pergerakan 
hidup pun ditujukan kepada Allah dan diartikan sebagai ibadah. 2) Untuk 
melaksanakan ajaran Allah dan Rasul-Nya, Amar ma'ruf nahyi munkar, 
memerintah yang ma'ruf dan melarang yang munkar. Itu semua semata- 
mata karena Allah. 

Berikut ini, contoh naskah tafsirnya tentang khalifah: 

“SN p-UJN EG 
AAN A3 ah Ah Ta Meh UR MAT ARK Ga GA Uel5 Li AKAL GE) JI, 
Lae La UI le USA | AE (PNY Taka KAS sa paud Lal OR AKAN Li 
alel (Al AKI JSI ali JI Agil AR LSI Cola Agilandla Aga) Aal G JS (YY) SAI) salat CS li) 
pal | il ASLI UI IV, (YV) GgeiKS AAS Lag sd La alelg Ka sja Ta 
US All SLS” Sl GX Hal UU (VE) Oa Ga US, Kia coal Uma) UI ind 
lee USAI Lagi ia (YO) CsalUal Ca UB OA sik LOSS Uj Usil CS 5 Upin 
DN dl Elisa Kita ON ARI pol Ai | alay! UI, Ash LIS Uas Laga jala 
Cal Urai Leto alas! UI (YV) pam oil GAN 33 A3) dale CA LK Aa) Ga pal ALS (YT) 
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UGG IK IS Gill, (VAN) siang Ak Uj Agile WA UB GI pai YA GR As SL 
(YA) Gaal Ld ah JI Hail Sl af 


SA beda Uya Krama lag AI Silau! SAR 3, Cilyrakiag genta yaa UN JA (ema! 
HI Ap oat 3 6 Late (Sl (AI 3) gal 4 Lia Gagas AI Kala 3 4 Anil lha Jaa Al 
Uya Lagi Eh Aa Kai GI AI GS, asih sal lama, Las Ga 
Sa gal! Leela! siti 3 4 Adil! Letile Giai3 «(ot yaaa 

Gilang) Si SI Baal II Ai OY ajal) Ormas AJ SE ella ji Gali Kang 
Bs AU) KIS Aa Uya Jala gl Anh ya La di S3 Aualil! 2 Jail CSI, AB yg 
JS ala C3 Lam Aly laa NYI Ai play «la (33 ai Tami ya «Gaal 
LJSSSI Kijin Gin Again lllia 

(mat » GI 9 ya Gal) Aa Ana «ea ai ji Lal jl LA sis ol Gyan jd Ulil Rajasa 
Adila gd 6 la NAM (3 lai Ca JS dual SAN Gal CSI - ai Ai Y Gea Gas ja 
La Udayana dai AIA Ae gen gal Aulia! Uji y8 «8 pall gita «3 jail 
Kg HS OLI. IYI Gendang raya! Ain ola ana US 4 gutaga JS Asal 
KAN Batal Glas A3 HE Yg Sala Yp Aly) SES Y «Blm agiag € Alai gia, 
& Geliat call Jam! Gimig « Slasall, pad! cal (AI Ay lala, pailh «JAS Gamal 
SIS! Ilang «Gal 3g ory laa le Aina CSI, 4 Gani 3 GIRI le Ati Y GA 


Ana GA Jalal! Jual Il taat! Ay ya Gb Gk) SS ya Jas UII 3 lai Gamad 
DB Gagii 1 colasyI Hayala Ud pas LS td Aa Oles el Ta all Alai, dil Il Seal 
Jail! liga pesad CSI pa) Uan3 Ati AAA) ad) sei dasala ge yet) Ga D JA AAN 
KASAR Oo ig ay adal le ena HAN An la Sma SI gal IM aiig pala 
ve HS) SIAK | gag Ad dilalg - iba! yuaie - Jajal! pentas dalil 0 plug 
» Abah SI) pai) Pin ya Kam! Ao jang ika) ) paid) Asin 

PN 3 goal SIS Ga DAS Ta ramai IS Ai ag 

»HalniYI 238 $ gala (AA - Lia Cola LS» al dua 3 UNI jjatnla 

» KAI Ye Lara AS agan gl LS ya Ja € Baal LS ya Li pain » Gam Lai - Gl 
Seni gal Im (AA Lie. ag Lesi La IS GIS Al ul pad - Gaal de dil 2YI onar 
A8 yuall Aillac|3 « Ja puig dil Uya ge (le « Wali Aniaya NI adl Sial Ai 
La Agan KA NI Jail yaa ia Nina ye Carl Audi gi LAS, ASDKAN A8 Lea gallay (AI 
(Sean LS) dil gas AAN JIN Lalasall AedUI Wraallia palusig JANIN DAS ye pel) Ai tail 
ASASI IS AB Gi AI gal gn Al Gani 

MSN aU EGG 
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Alisa Sale) Uya Wol 3 Lag ceb3I Aa paul! Re goa Clan! Jina 

2Y gl Kai 2g Kode YI Dal Ramlan (Gal pain YI Cilitaag (AB pall Cara - 2Y jl Gas La 
(SSI Ao Ra (33 ai 

(AS GAN lela HST eh JB). 

GUS 9 6 GNI AM alay ca gag! Ad anal! ASI Kg Alas Go An Yi lal) iri ee YAI 9 
esai ye CAS AN, Jilail 3 e Gas IAI (GIRI Anta Jah dal) IS, «ay laa 
CAL - AS Ia pati g 4 Cildag gg 4 Cilillag (5 3 Ya YAN oAM Gi La LAS, tadi, 
Amd) AURA (ANN Hatta Lagall - dl 

DA La el Ata) Celah 9 4 RE CABAI Uya Asal AKI) Nam Kang SA UII, 
AYI Kindiall Gay La ASI GG gl Ga Lap 9g KALA gg 4 Cile ya KAJYI 
ci asal jl 3 AS II Sg» an NI S2 AI Gagal il Gali jl Bang Elia AI, 
alaati Y S3 tltig Laut gill AM jar Gala) aa Y 3 € Aillag ol gg Gali Nam AS 
Pendalaman de li! dala 

ang Kadi GI SAR Gale Ag Albi iB Uus! It Aji 4 Rage Al ji ad AI, 
ASI AE Al el AN Ha KI 

Sal SI aa AAS OSN lela Jalal gal pasal! Lag) Ginny AS lia 
K8 Gili (ASI IM 3 le YAI Si La d3 og «Aa gita! 8 panadl! 3 Latul Gaal 
(5 AN Ela 

(FAN asi 3 Sang ati S9 4 Lan Sina Lea Ad Gya lesi Jamil IE) 
SAI Sila Lalai Ya al «JSI aa 3 Uya pal US dil Ia ASLI Jai gag 
cie Alya Ciltaiia Ca gl «Galak Nat 8 Uya sea 2 pl Hd La € 8 anal alel! Uya 
- ab okaal! Sisa dil AYI AA Anakan Al gai gia gl OA yaa elamn Lag KUA NI 
Sama gasal 99 ya - Jab Sal V9 4 Giaa! HAN Y) 3 pesi Y AN dia ya ASIN 8 jain 
Gisia y83.. GIS (ASI All aing g03 6 aya gl) Aillaal! Hilal 02m g 58 «Al Ganti), Al 
Aidbe 08 Us Yg Gi gasang ATU yaaa y dl Smg UD ganaan Ah RA gag 

«emas Baal Hasi ag 4 Lg lay UAN SAM alis «la Rini AS pgale Cui sil 
BA AS Ah le «lean Let Yig La paglas dagang Gagalig GIENI Sa) Gia d3 
ARUS ajal! II IA log Kya al € Lila gal) Slinay S3 « Old dad A8 GAN 2 Ata 
BI AI el yaill 3, Sasis 4SI ya 


“SN p)-JI LEG 
ai ge Sip Y GAN Matllg 4 SY AN Hj p3 An Koala AS pall 3 


ASN lali 138 1 paglat , 
AI Alas pil 9 4 ee 3 pall! Uya JAN adela Sirie 
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fosil adah. 

(SES Ul NA elsa gia» JB ASLI (elo aguang Ai «Le selam YI Ad ale 3 
Asiah al La: JB, aral) Salad! Sail Eli), Litale La Y) id ale Y Elina» Ig, Gala 

La alel g 4 ia NN Ll Lanal Ce alel A3 ASI JI Ali: JB € agamis adlasi Lali , agilouls 
UI pi Lag Usa 

MEI DH ASLI saga La Aga 5 al ia VI Ciliag (3 yawaall Ujar - 2 gl ya La 
Ag nm GEN YA Al Ag (GAN Asli sal dl SUS ega Aja Api EN) Gas la, 
Asam (de Byaill pw, Cilsawall slavYU jajl (ole Byaill pw, KANAN anlis dalan 
selai, GaLKAYI SI (jga) - Adglata Jalali 0ag - lelumy slauls slYI, pal 
Jati oa kei SI KAN le Ulat Alam AGS La MS Ag Lu gumdl 
ALA) (A3 Atil! 3 6 Calyanwall elo Yl aji! (ole 8 pati) (lan YI ad ga ge 13 JSI Aa gama! 
ASIA pg cai MM patin Ul Oa ie Or RYI ea Alai (SI j3 JS lisa yan « Jalal, 
PSA mmm Jtamtul Y) dale AAL! (II Jas DG AlK3 GLS GUSI Als | ganti) agalal 
DG Coal! Ga dB Go OLI Ia! AI alah Y) Male ali! (AI Jaa DB Jam Ol la 
Filan Lena) seat Y Alila Aiita leah. abi Ga HA Isa pulai Y) Ale malai II Jaw 
slank yag! Cele Baal GASI S2 Hi gaga ad gl lea ya (Ad eataaih CS La shaall UI, 
Silyawall 

2 ani lai yag Seiala 9 AA lal Bg ya Y Li «Anal! oa apl Kala DB ASLI Uda 
Lerway HS Iii yag pal slam! Ii yag al Uye La pgale Key paul Mia pal dil ale Lali, 
CR jam Sl jo Y1 9 4 pgn) tulis janall Ii akal Ig yamg. KASI, la Alai s0 Jl 
Il atap GA Kania Ii USS pol aye pede La Ag € Agale Hgaan JUAYI, « 
(Sal) asball KaKa Sl jl 

(SAKSI SIS Lag OgAsi La ale 3 «Un NN 9 gamat! Ca alel al: Sai: Jap, 
(Dem aa Dgamual ASLI Ul Il, ) 

Ca Sd 3 ASI € Lam! Siung AI GA Aa (SAI Hall Napi coy gan el da Ai) 
JET Al Aiitanal Bal )YI jas Ca 3 LAS € A8 prsall yan AM 3 Al | ASLI (le dad ya La JL pal 
dilah Ae lal 3 € Ay ya Gi ia AKA le dipaig « diayala Cl Ol. Gobel 
Aas S3 JL yaa ra AS Na gu AAN gg dil JI Ala 
(Ol EGG 


2 dalal! Galah yA Yeah ASLI Anus ASI, 


(ASI Ga S3 Aiu s aus VI). 
LAIY Jual Ai yaa 0 JSYI Filan Jalal! Ulwae 1 Lawaa yi AlA (gadis ling 


Ai 00 BNN SY all, 
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Mona La pia JS gb, Aga GIS Lai « ASOLI Gaia Ca UG Usil Ol dlu aga 
Jaa Y Us eliituY3 | Uayata La alatas Ad yi La dil Osama YON Agil AYI Aging 
Ualy ami YI DG gd ola: Jai LS « eliiiuYI Ka jang aga Ai SB 6 agasin Uya Al le 
Ida 9 JG ya GOL ye Ulat GB Adil g «Ol Yah Ya! ya abis ad yalic $8 Lail agia 
ASI Ga wal ab Jala 

AA AalR ge ala Ayi) AslS Yaa 4S pasal! Bal AS pasal! aya CAS AK , MY, 
masantuas La yfaag sal! Upah pusat (AN AS pall , Giant pinta yA BAN AS pl, ia 
US Ann, A5 geni Ola) alun La plis pil) Upah pedia 9 ca) acap 3 Aa Jl Ulu 
4 

(Bom AA La Yg 4 Let gan Int) Lain NS 9 € All Sl jg Cal Kl pal ba: UB, 
yaaa! ya USB). 

YAN ema ja ji CS Lay Bani) Syah. Bpk VI, dial! Jai JS Lagi Caagal al 
Olagal! Ga Agya Ot! Jaatg Yg 4 BAYI Cuti Y pplama Jaka UI Ala Ain 
Sinai Gia Ga Bal Ya aa AN 3 gala cg Gale but) yana aries Yg « Hoa 
MseII ISS gan gg «Kapal! ale (ja ad BA JL gaun Kail, 

J. AH UIS Las Laga yA « Lee Umi! Lagi jGf 

ASI Si, Age yana AN AS pal 2) oa pw Bill. f Lady) 1 goal asli b, 
Iggis J8 Lagalailh aidag «Aint ye Laga ja ja 9 3 Janti muali 

Tong dil AS Ci Siri 3 Al gl) Alai Hinnlag 6 cap pal ai 1 An paid Tuai Site 
p dlai 

(or eling Sita KAI Se ye Kam Silam, Ielts), 

Aka AT II bai dilan Gs Led all Lallaka 3 AS yul Gak ISA Iin US 
Gagis Lanic Laila AS y3i All Ay) Alam y AS pal g «Ai jab ad US) Las «Ai Jie Uya pal AFI 
des aah laa 

(SN AS Ae dale HA SL Ah) Gaal AB) 

Ja yi 6 Uda NN SAM (AI NASI ago Ai pg Bal ara Ailal! saga 3 68 HAYI dil Al Cisig 
Aaj eaa TISI 

Kos a Ya asale HA El ai YA IN Gaia Siti Lala, Canyon Lari | alasan! » Lila 
CAS Lai ad Jill laa Sal Ui PS IS Ga) 

Yayeg, Jidi Lag Alamat fagii La ella (ya Giallail 9 JnwaYI Legian (el) BANI AS pull Cl 
LA ih JESIIS) piy HK, 6 Jaa GLS) pay AK Aa al yag 3 Olly) 
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CAN Aa ll Aa | Al) alUlaa (al) Ba 30 Uya A1 DE Na, 

KAN die Hakka pa ala. | AAS GI Adela AI ASI Alas dil JB al 
US GA atig Sad 2 US YAI ag Fila pasal 3 pall Sk CulS YAI Aria | AYI Via) Aas 
C3 ml Sia 2) og Balita 3 4 UII JI basal 

ALS A3 yA «5 Al Usa) Cal | If 3 Al Na Aa j3 Sal Ao yasil ada Ul all (alah 
#laiiYI 3 6 gan! Ad yag € Aalaill p pai « Ala) Gaye Aa di de Al Ca yi CS, 
ORA SDI IIS ay 

A23 ya 5 gama 3 « Aynmall Agal! Jai « Ballh Vani Ran gan 99 6 Aa yawall 8 pamit! aah | 
f3 Sal! Sonata! Ag pall Aa pi (Lgi 8 pia! Call adil 3 6 5 Kaul 

yaaa (AI Aa pall oidga Nag ja ASN Jika (AI Sanga Ol Galkall Iga dil Lam) Kuda) al 
AN Ami 9 As yag Kail) AS pasal! Talaariual « Dl la lafal 

cra Usa d3 pal ai Gile (AI Aint Lag SUS GA Ia US da, GoSI By0. ng 
2 Segala HS Lag Is dl JB AS Small A Uyag PADA A8 Cyag Sok 

Y Ul AitSan ale 3 #alas lai dil jiliaal (IAI al ya Ce SI UNA Alka, Iis 
AI BIIY € Aa Hala YI 3 ASI pal ole 8 yaill apl Hg li € Ainynla 3 AgiS Ai yaa patall Go gAn 
La oatag csi) Ia le gelas Gal ABDI Sila jiwa ca Maag € KAN AED Lal) Agan 
Lagi «call JL au die Kama La yaa «lal yul die 3 Ai SI) Gagal gill ya Gusi dl pu 
AaiSIN 0 yaa Uya AI Gi La JS ya AE ade Ha Us YI JL 3 Lag A3 pra SA aa Y 
Cd AI Aambital A8 paca! Sl gal yaa BIS cela Ellay Yg € Cillas Ng2 5 plat! Alan! pl 3 La Jeng 
Ing Gasakil yA gd al Xile Aa Uya FR GA Yati! Ing 4 All any AI Esvanyan Tila Ha yag 
bel Wan IS Las) Ja 4 RENA Cilaelaia Ikan Y AY 6 ya ye Saga! aa Ga Jie 
Kal Ja 4 Ulas Ye Jagad! JI Yo Jia ya Gi all Ellis 3 fate GluidU ui jl 
AN YP Adaa Y Gl 

Loyal ra era Iso Alana gl Sllay Y AIY 4 AA KrgA O Goall Jin) Any Al Ai yag 
GAN V9 pai Hb Cgaan KAMI € Bilal Agan yA lara A8 (3 Jay aga US 

ol G3 Alasan Gal fa gatal! Gasal) Ta ale USD Alan gl Cam ga Al Kya! Jia JS II, 
Cara» 6 Sial! Angala (ya Cash Ud A8 pad, , A8 pall JI eling Sa JG, SIB maa 
Asta 9 AAA yo pen AR Yg Alila g Bobo i 

Boss) db) pal) aya ABI AI 3 ad gl Sl 


Term “khalifah” dapat dikategorisasi berdasarkan beberapa sub tema berikut: 
1. Pengelola dan pewaris bumi: misal dalam O.S. al-Bagarah/2:30, O.S. 
Shad/38:26. 
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2. Generasi Penerus: O.S. 10:14, 7:169, 43:60, 7:142, 24:55, 6:133, 7:129, 
11:57. 

3. Penegak hukum: 38:26, 4:58 

4. Pemakmur bumi: 7:74, 89:6-9. 

Syarat-syarat Tafsir Al-Ouran menurut Sayyid Outb: 

1. Mendahulukan metode kitabullah 

2. Mendahulukan penafsiran aplikatif (amaliyah) dari shahabat nabi saw. 

3. Pemahaman secara integral yang selamat dari pemenggalan Al-Ouran 
yang parsial. 

Oleh karena itu, tafsir Al-Ouran menurut Sayyid Outb, adalah: 
“persiapan jiwa dengan bekal perasaan, penangkapan, dan pengamalan yang 
menyertai turunnya Al-Ouran serta menyertai kehidupan komunitas 
muslim dalam konteks jihad." Jadi kunci utama dalam berinteraksi dengan 
Al-Ouran adalah wagiiyyat al-harakiyyat (menggerakan realitas), dan 


Bra 20 
memahami realitas dengan kacamata Al-Our'an. 


Shalah Abdul Fatah al-Khalidi Pengantar Memahami Tafsir f Zhilalil Gur'an Sayyid 
Ourub, (Era Intermedia: Solo: 2001), judul asli: madkhal ila Zhilalil Ouran, h.304-305 

$ Shalah Abdul Fatah al-Khalidis Pengantar Memahami Tafsir H Zhilalil dur'an Sayyid 
Ourub, (Era Intermedia: Solo: 2001), judul asli: madkhal ila Zhilalil Ouran, h.311. Lihat juga: 
Sayyid Outb, Khashdish al-Tashawwur al-islimi, h.8 

" Shalah Abdul Fatah al-Khalidis Pengantar Memahami Tafsir H Zhilalil Gur'an Sayyid 
Ourub, (Era Intermedia: Solo: 2001), judul asli: madkhal ila Zhilalil Ouran, h.311 

2 Shalah Abdul Fatah al-Khalidi, Pengantar Memahami Tafsir f Zhilalil Gur'an Sayyid 
Ourub, (Era Intermedia: Solo: 2001), judul asli: madkhal ila Zhilalil Ouran, h.318 


REI 
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BAB VIII 


TAFSIR MUHAMMAD HUSAIN THABATHABAII 
AN 


A. Biodata Diri ' 

Darakah, sebuah desa kecil di sisi pegunungan 
dekat Teheran, di tempat inilah Allamah 
Thabathabdi menghabiskan bulan-bulan musim 
panas, menying-kir dari panas Kota Oum, 
kediamannya. Di desa inilah Profesor Kenneth 
Morgan, seorang orientalis terkemuka berkunjung 


untuk memintanya menulis mengenai pandangan- 





pandangan Islam Syiah untuk masyarakat 
intelektual Barat. Dengan kemampuan-nya yang 
mumpuni dan penguasaannya pada ilmu-ilmu Islam tradisional serta 
pengenalannya terhadap pemikiran Barat menjadikan Allamah Thabathaba'i 
memang orang yang tepat untuk menulis hal tersebut. 

Di dalam dirinya terdapat kerendah hatian dan kemampuan analisis 
intelektualnya bergabung. Dalam kelompok ulama tradisional Allamah 
Thabathabai memiliki kelebihan sebagai seorang Syaikh dalam bidang 
Syariat dan ilmu-ilmu esoteris, sekaligus seorang hakim (filosof atau, 
tepatnya, teosof Islam tradisonal) terkemuka. Allamah Thabathabx'i telah 
membaktikan segenap hidupnya untuk mengkaji agama. Sebuah dedikasi 
tinggi terhadap perkembangan ilmu-ilmu Islam dan ilmu pengetahuan pada 
umumnya. 

Allamah Sayyid Muhammad Husain Thabathabai dilahirkan di 
Tabriz pada tahun 1321 H /1903 M, dari suatu keluarga keturunan Nabi 
Muhammad yang selama empat belas generasi telah menghasilkan ulama- 


ulama Islam terkemuka. Ia memperoleh pendidikan di kota kediamannya, 


 http://abatasya.net/2005/03/08/muhammad-husayn-thabathabai/, diunduh tanggal 
16 September 2011 
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menguasai unsur-unsur bahasa Arab dan ilmu-ilmu agama, dan ketika usia 
duapuluh tahun berangkat ke Universitas Najaf untuk melanjutkan 
pelajarannya. Disana ia mempelajari Syariat dan ushul al-figh dari dua 
diantara syaikh-syaikh terkemuka masa itu yaitu Mirza Muhammad Husain 
Na'ini dan Syaikh Muhammad Husain Isfahani. 

Namun menjadi Mujtahid bukan tujuannya. Thabathabai lebih 
tertarik pada ilmu-ilmu agliah, dan mempelajari dengan tekun seluruh dasar 
matematika tradisional dari Sayyid Abul Oasim Khwansari, dan filsafat Islam 
tradisional, termasuk naskah baku asy-Syifa karya Ibnu Sina dan al-Asfar 
karya Sadr al-Din Syirazi serta Tamhid al-Oawa'id karya Ibnu Turkah dari 
Sayyid Husain Badkuba'i. 

Thabathabai juga mempelajari “lm Hudhuri (ilmu-ilmu yang 
dipelajari langsung dari Allah SWT), atau marifat, yang melaluinya 
pengetahuan menjelma menjadi penampakan hakekat-hakekat supranatural. 
Gurunya, Mirza Ali Oadhi, yang mulai membimbingnya ke arah rahasia- 
rahasia Ilahi dan menuntunnya dalam perjalananan menuju kesempurnaan 
spritual. Sebelum berjumpa dengan Syaikh ini, Thabathaba'i mengira telah 
benar-benar mengerti buku Fushulli al-Hikam karya Ibn Arabi. Namun 
ketika bertemu dengan Syaikh besar ini, ia baru sadar bahwa sebenarnya ia 
belum tahu apa-apa. Berkat sang Syaikh ini, tahun-tahun di Najaf tak hanya 
menjadi kurun pencapaian intelektual, melainkan juga kezuhudan dan 
praktek-praktek spritual yang memampukannya untuk mencapai keadaan 
realisasi spritual. 

Pada 1934 Allamah Thabathabai kembali ke Tabriz dan 
menghabiskan beberapa tahun yang sunyi di kota itu, mengajar sejumlah 
kecil murid. Kejadian-kejadian pada Perang Dunia Kedua dan pendudukan 
Rusia atas Persia lah yang membawa Allamah Thabathabsi dari Tabriz ke 
Oum (1945). Pada waktu itu, dan seterusnya sampai sekarang, Gum 
merupakan pusat pengkajian keagamaan di Persia. Ia mengajar tafsir Our'an 
serta filsafat dan teosofi tradisional, yang selama bertahun-tahun sebelumnya 
tidak diajarkan di Oum. 

Dengan demikian Allamah Thabathabdi telah memberikan 


pengaruh yang amat besar, baik di dalam basis tradisional maupun modern. 
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Dia telah mencoba untuk menciptakan suatu elite intelektual baru di 
kalangan kelompok masyarakat berpendidikan modern yang ingin menjadi 
akrab dengan intelektualitas Islam di samping dengan dunia modern. Banyak 
murid tradisionalnya yang termasuk kelompok ulama telah mencoba untuk 
mengikuti teladannya dalam upayanya yang amat penting ini. Beberapa 
muridnya seperti Sayyid Jalal al-Din Asytiyani dari Universitas Masyhad dan 
Murtadha Muthahhari dari universitas Teheran juga dikenal sebagai sarjana 
yang mempunyai reputasi istimewa. 

Dia adalah pribadi yang agung, yang telah mencurahkan segenap 
hidupnya untuk didekasikan kepada kebenaran. Kecintaannya pada ilmu 
telah mengejawantah dalam pribadi agung ini. Dia telah menjadi lambang 
dari suatu tradisi panjang kesarjanaan dan ilmu-ilmu tradisional Islam. 
Kehadirannya meniupkan suatu aroma dari pribadi yang telah mendapatkan 
buah Pengetahuan Ketuhanan. Ia mencontohkan dalam kepribadiannya, 
kemuliaan, kerendah-hatian dan kecintaannya pada kebenaran, yang selama 
berabad-abad telah terdapat dalam pribadi-pribadi Muslim sejati. 


B. Metode Tafsir 
Muhammad Husain Thabathaba'i dalam menulis tafsir al-Mizan 
menggunakan beberapa macam perspektif, antaralain perspektif ilmiah, 
teknis, estetis, filosofis, spritualitas, sosiologis, dan periwayatan. Diantara 
ketujuh perspektif tersebut, ada tiga yang lebih menonjol, antara lain: 
1. Perspektif Riwayat, untuk memahami dan menafsirkan ayat Al-Ouran, 
Thabataba'i menggunakan bantuan ayat Al-Our'an yang terkait. 
2. Perspektif sosiologis, 
3. perspektif filosofis, 
Menurut Ali al-Ausi, tafsir al-Mizan memiliki karakteristik metode 
penafsiran, berikut ini: 
a. Merujuk kepada literatur dalam bidang tafsir, hadits, sejarah, yang 
ditulis oleh ulama Syi'ah dan Sunni. 





P Rozzagi, “Pengantar kepada tafsir al-Mizar?, dalam Jurnal “Hikmah”, no. 8, h.7-9 
? Ali Al-Ausi, a/-Thabathabai wa manhajuh fi tafsirihi al-Mizan, (Mwawaniyah al- 
Riasah li al-'alagat al-dauliyah, Iran, 1985), h.259-262 
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b. Membagi ayat kepada beberapa kelompok dan menyatukannya dalam 
satu konteks. 

c. Terlebih dahulu menjelaskan makna setiap kata dan merujuk kepada 
ayat lain tentang makna dimaksud. 

d. Dalam menentukan makna ia memperhatikan konteks, periodesasi 
makiyyah-madaniyyah, dan riwayat yang saling bertentangan. Juga 
menggunakan hadits mutawatir dan gaul shahabat, serta tabi'in. 

e. Menunjukan aspek munasabah ketika menafsirkan ayat. 

Ia menganut a/-ibrah bi umum al-lafazh Ia bi khusuhusi shabab. 

g. Menjelaskan aspek bahasa, ?rab, dan balaghah dalam menyingkap 
makna ayat. 

h. Mengemukakan perbedaan pendapat lalu mentarjih-nya. 

i. Takwil bukanlah pemahaman literal teks, tetapi di luar teks. Talwil 
seperti perumpamaan dengan diumpamakan. 

j. Menggunakan makna literal-eksoteris untuk menjelaskan ayat yang 
tidak jelas. 

k. Ia banyak memperkuat ajaran ayat Imamiyah, seperti imamah, 
kemaksuman imam (“ishmah), dan kebangkitan kembali imam (rajah). 


C. Pemikiran Tafsir Esoterik 

Al-Ouran menurut M. Husain Thabthaba'1 memiliki makna lahir 
dan bathin.” Makna batin adalah: la) makna tersirat.” (b| makna hasil 
pentakwilan. (cl makna ayat-ayat mutasyibih. Menurut riwayat dari Hasan 


al-Bashri, bahwa setiap ayat mempunyai empat lapisan makna: lahir, bathin, 


add, dan mathla : Makna lahir adalah tiliwat (bacaan), makna bathin adalah 


4 M. Husain Thabathaba', A/-Gur'in # al-islim, (Teheran, Markaz alam al-Zikri, 
1404 H), h.39 

? M. Husain Thabathabx' Syi4, (Manila, al-Hidayaa Inc, 1995), terjemah: Sayyid 
Husain Nasr, h.167 

6 M. Husain Thabathaba't, a-Mzin £ rafir al-Our'in, (Beirut, Muasasah al-2'14, 1991), 
jilid.1, 15 

7 M. Husain Thabathaba', 2-Mgin # tafsir al-Our'in, (Beirut, Muasasah al-214, 1991), 
jilid.15, h.51 
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al-fahm (pemahaman), makna hadd adalah hukum halal-haram, dan makna 
mathla' adalah maksud dari ayat." 

Syarat tafsir esoterik menurut Thabathaba' adalah: ” 

1. Tidak menafikan makna tekstual ayat 

2. Penafsiran esoteriknya diperkuat dalil syara' lain. 

3. penafsiran esoteriknya tidak bertentangan dengan makna 
eksoteriknya. 

4. Tidak mengacaukan pemahaman orang awam. 

Contoh tafsir esoterik dari Thabathaba'i: Lafal shirirh al-mustagim 
adalah jalan untuk mencapai makrifat kepada Allah. Ada dua jalan untuk 
sampai kepada-Nya, yakni jalan di dunia dan di akherat. Jalan di dunia 
adalah imim (pemimpin Negara) yang wajib ditaati, dan siapa yang 
mengenal serta mengikuti petunjuk im4m, maka akan mampu melintasi 
titian di atas neraka di akherat." 





8 M. Husain Thabathaba't, a-Mzin £ rafir al-Our'in, (Beirut, Muasasah al-2'14, 1991), 


jilid.3, h.85 
? M. Husain Thabathaba'i, A/-Guriin # al-islim, (Teheran, Markaz alam al-Zikri, 
1404 H), h. 52 


10 M. Husain Thabathaba'i, a2/-Mtin £ taksir al-Our'in, (Beirut, Muasasah al-ala, 
1991), jilid. 1, h.43-44 
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TAFSIR AMINA WADUD 
He 


A. Latar Belakang Penulisan Tafsir 
Amina Wadud adalah seorang profesor pada 





studi filsafat dan Agama di Virginia 
Commonwealth University, ia menulis buku 
yang terkait dengan tafsir Al-Ouran dengan 
judul: "GURAN AND WOMAN : Rereading 
the sacred textfrom a woman's perspective”.! Ia 
tertarik — mengkaji — Al-Ouran, karena 
menurutnya: Al-Ouran merupa-kan katalisator perubahan politik, sosial, 
spritual, dan intelektual” Lebih khusus lagi ia mengkaji persoalan jender 
dalam perspektif Al-Ouran. Hal ini penting karena banyak kaum feminis 
yang menghendaki pemutusan total dari masa lampau.” Padahal arti penting 
teks Al-Ouran adalah ketidakterikatannya pada waktu dan ungkapan Al- 
Ouran tentang nilai-nilai abadi. Bukan teks Al-Ouran yang membatasi 
perempuan, melainkan penafsiran terhadap teks itulah -yang dianggap lebih 
penting daripada Al-Our'an sendiri- yang membatasinya." 

Tafsir-tafsir tentang perempuan dalam Al-Ouran dikelompokkan 
menjadi tiga kategori: tradisional, reaktif, dan holistik. Pertama, tafsir 
tradisional: karya-karya tafsir di era klasik maupun modern yang tidak ada 
upaya mengenali tema-tema dan membahas hubungan diantara ayat-ayat Al- 
Ouran secara tematis, tidak ada metodologi untuk menghubungkan 


berbagai gagasan, struktur sintaksis, prinsip atau tema-tema yang sama 


! Oxford University Press,New York, 1999. 

2 Amina Wadud, "OURAN AND WOMAN : Rereading the sacred texcfrom a 
woman 5 perspective”, Oxford University Press, New York, 1999, h. 10 

3 Amina Wadud: ”Ouran And Woman, Ibid, h. 13 

4 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Loc.cit, h. 13 
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dalam Al-Ouran.” Karya-karya ini ditafsirkan menurut visi, perspektif, 
kehendak, atau kebutuhan laki-laki. Kategori kedua, reaktif, reaksi para 
sarjana modern terhadap keterpasungan perempuan-perempuan sebagai 
individu dan sebagai anggota masyarakat yang dilekatkan dengan Al-Ouran. 
Namun reaksi mereka tetap tidak mampu membedakan antara penafsiran 
dan teks Al-Ouran. Misalnya buku: “Woman in the muslim unconscious” 
karya Fatna A. Sabbah,yang membahas hal-hal yang valid berkenaan dengan 
isu jender, tetapi ketika membahas Al-Ouran,dia gagal membedakan antara 
Al-Ouran dan para mufassir. Ketiga, kategori holistic: penafsiran yang 
mempertimbangkan ulang semua metode tafsir Al-Guran menyangkut 
berbagai bidang seperti sosial, moral, ekonomi, dan politik modern 
-termasuk isu tentang perempuan." Dalam kategori inilah karya berjudul: 
”Our'an and Woman: Rereading the sacred text from a woman's perspective” 
ditempatkan, yang merupakan kajian substansial secara khusus membahas 
isu perempuan dari sudut pandang keseluruhan Al-Ouran dan prinsip- 


prinsip utamanya. 


B. Metode Penafsiran 

Buku ini menggunakan metode penafsiran yang dikemukakan oleh 
Fazlur Rahman, yakni: ...'semua ayat yang diturunkan pada titik waktu 
sejarah tertentu dan dalam suasana umum dan khusus tertentu, diungkap 
menurut waktu dan suasana penurunannya. Namun, pesan yang terkandung 
dalam ayat dimaksud tidak terbatas pada waktu atau suasana historisnya. 
Seorang pembaca harus memahami maksud dari ungkapan-unkapannya Al- 
Ouran menurut waktu dan suasana penurunannya guna menentukan makna 
yang sebenarnya. Makna inilah yang menjelaskan maksud dari ketetapan 


Na 9 
atau prinsip yang terdapat dalam suatu ayat. 


? Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 17 

6 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Loc.cit, h. 17 

7 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Loc.cit, h. 17-18 
8 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Loc.cit, h. 18 

? Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 19 
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Semua ayat yang mengandung perujukan pada perempuan secara 
terpisah maupun bersama dengan laki-laki, akan dianalisis dengan metode 
tradisional tafsir A/-OGuran bi al-Guran, melalui penjelasan setiap istilahnya 
dengan analisis berikut: (1) menurut konteksnya, (2) menurut konteks 
pembahasan topik-topik yang sama dalam Al-Ouran, (3) dari sudut bahasa 
dan struktur sintaksis yang sama yang digunakan di tempat lain dalam Al- 
Ouran, (4) dari susut prinsip-prinsip Al-Ouran yang menolaknya, dan (5) 
menurut konteks welthanschauung atau pandangan keseluruhan medan 
makna dari suatu teks al-Ouran." 

Analisis tersebut, didasarkan pada sebuah model hermeneutik terkait 
dengan tiga aspek: (1) konteks saat teks ditulis (diwahyukan), (2) komposisi 
gramatikal teks, dan (3) teks secara keseluruhan, yakni we/rhanschauung 


Li 
atau pandangan dunia teksnya. 


C. Analisis Konteksnya 

Salah-satu elemen khas dari pembacaan dan pemahaman atas teks 
apapun adalah pra-teks dari pembaca perseorangan, yakni: bahasa dan 
konteks budaya tempat teks dibaca. Pra-teks menambah banyak sekali 
perspektif dan kesimpulan dalam penafsiran. Oleh karena itu, untuk 
menghindari kemungkinan relativisme, kita dapat berpegang pada 
kontinyuitas dan keabadian yang terdapat dalam teks Al-Our'an sendiri, yang 
tergambar dalam titik temu kesimpulan dari beragam penafsiran. Titik temu 
penafsiran ini, yang menjadi prinsip-prinsip Al-Ouran. Prinsip-prinsip yang 
mendasar dan tak berubah dari teks Al-Ouran ini kemudian dipahami dan 
direfleksi : kapasitas atau partikularitasnya untuk menjadi katalisator yang 
mempengaruhi prilaku dalam masyarakat.” 

Bahasa-bahasa berciri jender, seperti bahasa Arab, menciptakan pra- 
teks tertentu bagi para penggunanya. Segala sesuatu digolongkan sebagai 
laki-laki atau perempuan. Terkait dengan bahasa Arab sebagai bahasa Al- 
Ouran, Amina Wadud mendekati teksnya dari luar, tanpa terpenjara dalam 





10 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 21 
H Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 19. 
1 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 21-22 
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konteks sebuah bahasa yang membedakan jender. Meskipun setiap kata 
dalam bahasa Arab dinyatakan sebagai maskulin atau feminim, namun tidak 
berarti bahwa setiap penyebutan oknum laki-laki dan perempuan merujuk 
pada jenis kelamin yang disebutkan- dari perspektif Al-Ouran yang 
universal. 

Selain menganalisis jender menurut bahasa Arab Al-Ouran, Amina 
Wadud juga menganalisis kata-kata kunci dan ungkapan tertentu yang 
berhubungan dengan manusia pada umumnya dan perempuan pada 
khususnya, untuk mengungkapkan pemahaman kontekstual. Kata-kata 
mempunyai makna dasar, yang dapat dipahami melalui makna kata itu 
sendiri, dan makna relasional, yang makna konotatifnya berasal dari konteks 
tempat kata itu digunakan." 

Analisis konteks pembahasan topik-topik yang sama pada bab 2, 
dilakukan pembahasan dengan tema: "pandangan (umum) Al-Ouran 
tentang perempuan di dunia ini". Kemudian -penulis buku ini- menyarankan 
untuk meninjau atas peran yang dimainkan oleh para tokoh perempuan yang 
disebutkan secara eksplisit maupun implisit dalam Al-Ouran ini, serta 
bagaimana signifikansi dari para perempuan dalam situasi dimana mereka 
disebutkan. Kemudian ia melakukan kategorisasi atas peran perempuan yang 
dibicarakan dalam Al-Ouran, yaitu: (1) peran yang menggambarkan 
konteks sosial, budaya, dan sejarah tempat si perempuan tinggal, (2| peran 
keperempuanan yang secara universal diterima, (3| peran spesifik non- 
jender." 

Kemudian dibahas tentang cara memahami peristiwa-peristiwa 
dalam kehidupan orang-orang yang disebutkan Al-Ouran. Menurutnya, 
nilai-nilai moral yang digambarkan dalam bentuk sejarah, bersifat ekstra 
historis dan transendental sehingga tidak mengurangi dampak praktisnya 
atau maknanya. Ia mencakup informasi tentang hikmah dibalik peristiwa 


dan efek psikologisnya. 3 





8 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 24 
M Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 31 
1 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Ibid., h. 57 
16 Amina Wadud, ”Ouran And Woman, Loc.cit, h. 57 
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TAFSIR TOSHIHIKO IZUTSU 
He 


A. Riwayat Singkat 





Toshihiko Izutsu dilahirkan dalam sebuah 
keluarga kaya di Jepang. Ayahnya adalah seorang 
kaligrafer dan seorang Buddhis Zen, dan Izutsu 
menjadi akrab dengan meditasi dan koan (ucapan- 
ucapan dan ajaran diikuti oleh Zens) sejak usia 
| dini. Izutsu adalah seorang sarjana Jepang terkenal 
tentang Islam, setelah mengajar di Keio 
(Pe Manja) McGill University, Montreal dan Iran 
RE tr peria Academy of Philosophy, Teheran. Izutsu 
wilayah studi yang lebar, dan lebih dari tiga puluh karya ilmiah dalam bahasa 
Jepang dan Inggris yang dikaitkan dengannya, yang semuanya menunjukkan 
keunikan pemikirannya melalui konstruksi argumentasi teoritis yang 
kompleks. Melengkapi kecemerlangan ini adalah penguasaan lebih dari dua 
puluh bahasa, termasuk bahasa Ibrani, Persia, Cina, Turki, Sansekerta dan 
Arab, di samping banyak bahasa Eropa modern. Pada tahun 1958, ia 
menyelesaikan terjemahan Al-Ouran, untuk pertama kalinya langsung dari 
Arab ke Jepang. 
Toshihiko Izutsu (1914-1993) telah menulis buku-buku yang 

terkait dengan isi pembahasan Al-Our'an atau keislaman yaitu: 
1. Godand man in the Guran: semantics of the Our'anic weltanschauung 
2. The structure of the ethical terms in the Guran 
3. Ethico-religious concepts in the Guran (edisi revisi atas karya: The 

structure of the ethical terms in the Guran) 

The concept of belief in Islamic theology 
5. A comparative study of the key philosophical concepts in Sufism and 

Taoism (2 volumes) 


6. Islamic culture 
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7. The concept and reality of existence 
8. History of Islamic thought 

9.  Mictical philosophy (2 volumes) 
10. Consciousness and essence 


11. Cosmos and anti-cosmos 


B. Metode penafsirannya 

Toshihiko Izutsu dalam karya tafsirnya, menggunakan analisa 
semantik dengan menggunakan beberapa rharigah (sistematika). Semantik 
menurut Toshihiko Izutsu adalah: kajian analitik terhadap istilah-istilah 
kunci suatu bahasa sehingga dapat mencapai suatu pandangan konseptual. Ia 
semacam ontologi yang kongkret, hidup, dan dinamis bukan definisi pada 
tingkat metafisik yang abstrak. Objek semantic adalah kata-kata atau konsep 
-dalam konteks Al-Our'an- masing-masing terpisah tetapi saling bergantung 
dan menghasilkan makna kongkret. 

Adapun beberapa tharigah dimaksud adalah sebagai berikut: 
e Tharigah A: 
a) mengumpulkan penggunaan kata yang hendak dibahas dalam sejumlah 
besar puisi pra-Islam, b) meneliti penggunaan kata yang hendak dibahas 
pada sirah nabawiyyah, c) membandingkannya dengan makna kamus bahasa 
arab yang relevan terhadap kata yang hendak dibahas sesuai penggunaan kata 
itu pada masanya, d) memberikan contoh penggunaan kata yang dibahas 
pada ayat Al-Ouran. 
e Tharigah B: 

Mengumpulkan medan makna yang berbentuk sinonim dan 
antonim, b) melakukan penafsiran kontekstual pada masing-masing ayat, c) 
terkadang memunculkan pendapat para teolog terkait dengan lafal yang 


dibahas. 


! Toshihiko Izutsu Ethico-religious concepts in the Ouran , bagian “metode analisa 
dan penerapan...” h.41 
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C. Pemikiran Tafsirnya 

Berikut ini akan dibahas tentang beberapa pemikirannya yang 
terkait dengan Al-Ouran. 
1. Konsep pemikirannya tentang etika dalam Al-Ouran 

Pada bukunya: Ethico-religious concepts in the Guran (Konsep 
etika religius dalam Al-Ouran). Menurutnya, ada tiga kategori konsep etis 
dalam Al-Ouran: 1| konsep yang menggambarkan sifat etis dari Tuhan, 2) 
konsep yang menggambarkan aspek sikap manusia terhadap Tuhan, 3) 
konsep tentang prinsip-prinsip atau kaidah tingkah laku yang mengatur 
hubungan etis antar individu. Penggambaran sifat etis dari Tuhan, tersusun 
dari rumusan asm4u/ husn4 (nama-nama Tuhan yang indah) sebagai etika 
ketuhanan. Tuhan merupakan sifat etis dan bertindak kepada manusia 
dengan cara etis. Sedangkan aspek sikap manusia terhadap Tuhan adalah 
respon etis manusia terhadap perbuatan Tuhan dalam bentuk agama dan 
etik sekaligus. Kemudian kategori ketiga dari kelompok etis tersebut adalah 
sikap etis dasar manusia terhadap sesamanya dalam suatu komunitas. Sikap 
ini diatur dalam prinsip-prinsip moral tertentu yang disebut sistem etika 
sosial. Sistem ini muncul pada periode post Al-Ouran, ke dalam sistem 
jurisprudensi Islam. Ketiga kategori konsep etis tersebut, saling 
berdekatan/berhubungan karena pandangan dunia Al-Ouran secara esensial 
bersifat theosentris.” Adanya ketergantungan dasar etika manusia pada etika 
ketuhanan dalam Al-Ouran dapat dilihat pada O.S. an-Nur:22. Yakni 
seseorang hendaknya mengampuni dan memaafkan sesamanya, karena 
Tuhan sendiri selalu siap memaafkan dan melimpahkan kasih sayang kepada 


makhluknya. 


a. Makna jahiliyyar 
Lafal jahila dengan berbagai derivasinya telah digunakan pada 


sejumlah besar puisi arab pra-islam dengan berkesimpulan bahwa: lafal jahila 





2 Toshihiko Izutsu:Konsep-konsep etika religius dalam Al-Ouran, judul asli: Erhico- 
religious concepts in the Guran, (Tiara Wacana, Yogyakarta, 2003), cet.2, h. 29-50. 
3 Lihat: Toshihiko Izutsu, Ethico-religious concepts in the Guran , bagian “metode 


analisa dan penerapan...” 
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mengacu kepada watak bangsa arab yang menyembah berhala, nekat, dan 
kepala batu. Lafal ini bukan antonim lafal “alima dalam arti, kepantasan 
moral manusia yang beradab, mencakup penahanan nafsu, kesabaran, 
perampunan, dan bebas dari nafsu yang membabi buta." 

Dalam sirat nabawiyat diketahui bahwa makna jahiliyyah adalah 
rasa kehormatan suku yang paling tajam, spirit persaingan dan kecongkakan 
yang keras kepala, semua perbuatan yang kasar dan tidak sopan yang datang 
dari watak yang luar biasa penuh nafsu.” Masa nabi spirit jahiliyah ini 
digantikan dengan spirit hilm." 

Selanjutnya diteliti makna /hilm dalam beberapa kamus bahasa 
seperti 14j al-arusy dan muhith al-muhith bahwa istilah hilm adalah 
penemuan baru dari nabi Muhammad, dengan makna: “keadaan jiwa tetap 
tenang sehingga tidak dapat bergerak dengan mudah, dan tidak gentar 
menghadapi bencana apapun yang timbul”. : 

Beberapa ayat Al-Ouran telah menyebutkan lafal jahiliyyat dalam 
berbagai derivasinya, misal: alu Imran 148 &154, al-Maidah:55 &50, al- 
Ahzab: 33, dan al-Fath: 26. Ayat yang terakhir paling penting, karena sesuai 
dengan keperluan pembahasan kita. Makna jahiliyyar disini yaitu: 
ketakaburan kesukuan yang menguasai dan menjadi kebanggan serta cirri 
karakteristik masyarakat arab kuno penyembah berhala. Selanjutnya dalam 
sudut pandang Al-Ouran, jahiliyyat adalah nafsu yang membabi buta dan 
biadab, serta tidak tahu untuk membedakan antara baik dan buruk, tidak 
pernah meminta maaf atas kejahatan yang diperbuat, dan menjadi tuli serta 


bisu terhadap kebaikan dan kebenaran dan buta terhadap bimbingan wahyu." 





4 Toshihiko Izutsu:Konsep-konsep etika religius dalam Al-Ouran, judul asli: Erhico- 
religious concepts in the Guran, (“Tiara Wacana, Yogyakarta, 2003), cet.2, h. 45 

? Toshihiko Izutsu,Konsep-konsep etika religius dalam Al-Ouran, judul asli: Erhico- 
religious concepts in the Guran, (Tiara Wacana, Yogyakarta, 2003), cet.2, h. 46 

6 Toshihiko Izutsu:Konsep-konsep etika religius dalam Al-Ouran, judul asli: Erhico- 
religious concepts in the Guran, (Tiara Wacana, Yogyakarta, 2003), cet.2, h. 46-47 

7 Toshihiko Izutsu:Konsep-konsep etika religius dalam Al-Ouran, judul asli: Erhico- 
religious concepts in the Guran, (Tiara Wacana, Yogyakarta, 2003), cet.2, h.47-48 

8 Toshihiko Izutsu:Konsep-konsep etika religius dalam Al-Ouran, judul asli: Erhico- 
religious concepts in the Guran, (Tiara Wacana, Yogyakarta, 2003), cet.2, h. 49 
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Selanjutnya dari berbagai penggunaan kata ini di ayat-ayat Al-Ouran, lafal 
Jah! terdiri dari gagasan sentral mengenai nafsu yang ganas dan cenderung 
mudah bergolak oleh profokasi serta mendorong seseorang ke dalam semua 
jenis kenekatan. Hal itu semua, tentu tidak bisa diterima secara etis oleh 
Muhammad sebagai pembawa agama monoteisme. 

b. Tafsir tentang “baik dan buruk” 

Dalam mengungkap tentang “baik dan buruk” Toshihiko 
mengumpulkan beberapa medan makna berikut: shalih, al-birr, fasad, ma'ruf' 
dan munkar, khair dan syarr, hasan dan saiah, fahsya atau fihisat, thayyib 
dan khabish, haram dan halal, dosa-dosa. 

Moralitas dalam Islam bersumber pada agama dalam kerangka nilai 
tagwa, dan tidak ada watak religius yang lebih unggul dalam etika 
keagamaan Islam yang digunakan dalam Al-Ouran kecuali kata “shalih”. 
Kata ini memiliki hubungan yang hampir tak terpisahkan dengan kata 
“iman”. Secara kontekstual, shalih atau perbuatan baik adalah tindakan yang 
mengandung nilai kebajikan dan telah diperintahkan oleh Allah supaya 
dilakukan oleh orang yang beriman (lihat al-Bagarah:82-83). Makna salih 
berkaitan dengan keadilan dan cinta terhadap sesama dalam prikehidupan 
sosial. 

Dalam Al-Ouran, kata yang merupakan antonym kata salihar 
adalah sayyiat. Walaupun begitu, antitesa yang tepat dari kata sg' (akar kata 
saiat) bukanlah salih, tetapi kata lain, yaitu hasan. 

Al-birr adalah istilah moral lainnya dalam Al-Ouran yang 
maknanya hampir sama dengan kesalihan (piety), dan kurang tepat jika 
dipahami sebagai kebajikan atau kebaikan. Pengertian 2/-birr lebih menjurus 
kepada orang yang menunaikan segala kewajibannya, baik bersifat social 
ataupun keagamaan, sehingga dapat menjadi orang yang bertagwa. Di ayat 
lain, a/-birr memiliki arti yang persis sama dengan a/-gisth, hanya saja a/-birr 
lebih umum dan a/-gisth terkait dengan proses peradilan atau melakukan 
nilai-nilai keadilan (antonimnya zhu/m dan mail atau sikap pilih kasih). 

Istilah fasad adalah perbuatan buruk dengan konteks non-religius, 
seperti mencuri piala minuman raja masa nabi Yusuf atau perbuatan Ya'juj- 
ma'juz. Dalam konteks religius, fasad bermakna kufr atau tidak beriman. 
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Maruf (good, sesuatu yang baik) antonimnya munkar. Maruf 
adalah Perbuatan baik yang dikenal luas atau diakui di masyarakat sebagai 
suatu konvensi dan menjadi tradisi. Tetapi istilah maruf dalam Al-Ouran, 
terkait dengan ketentuan yang sesuai hukum yang sah dan berdasarkan 
pengakuan oleh hukum umat manusia. Menurut Baydawi, ma ruf pada surat 
al-Taubah:72 berarti iman, percaya, dan taat. Kemudian munkar adalah 
tindakan yang tidak sesuai dengan perintah Allah dan umumnya berbentuk 
perbuatan yang dibenci dan tidak senonoh. Munkar berpasangan dengan 
fahsya. 

Khayr memiliki kesamaan arti dengan salih, dan khayr dapat 
berarti kebajikan yang sumbernya terletak pada Tuhan semata dan kebajikan 
yang yang dihasilkan oleh umat manusia. Antitesa yang lazimn bagi khayr 
adalah syarr yang berfungsi sebagai lawan kata langsung. Khayr digunakan 
dalam pengertian kebahagiaan atau kemakmuran duniawi, sedangkan syarr 
dipakai dalam pengertian kemalangan. Khayr atau syarr, cenderung 
tergantung kepada reaksi subjektif manusia yang bersifat alami, baik 
menyenangi atau membenci. Pendek kata khayr dan syarr menyatakan 
“suka” atau “tidak suka”. 

Pada surat an-Nahl:67, kata hasan bermakna “lezat” atau “rasa yang 
menyenangkan”, dan pada alu Imran: 32-37 kata “hasan” bermakna 
“penerimaan yang ramah dan pendidikan yang baik”, demikian juga pada al- 
bagarah:245 kata “hasan” dapat berarti “menguntungkan” dalam usaha 
perdagangan. Banyak sekali ayat Al-Ouran yang menyebutkan kata hasan, 
yang menunjukkan “perbuatan baik” dalam arti perbuatan “salih”, dan kata 
“hasan” dipertentangkan dengan kata “sayyiah” walaupun ada juga ayat yang 
menyebutkan kata ihsan dipertentangkan dengan a/-bukh! (kekikiran). 

Seorang teolog, al-Murtazili al-Jubbai menyatakan: bahwa kata 
sayyiah kadang dipergunakan untuk pengertian baliyah (bencana), dan 
mihnah (cobaan) atau masiyah (ketidaktaatan). Dia ingin menyatakan 
bahwa sayyiah berupa kufr (ketidaktaatan) tidak mungkin berasal dari Allah. 
namun yang pasti Al-Ouran menggunakan kata sayyiah jika dikaitkan 
dengan Allah dapat dipahami sebagai “kemalangan” atau “ketidak- 
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beruntungan”, sedang sayyi'ah jika dikaitkan dengan manusiadapat berarti 
“ketidaktaatan.” 

Fahsya atau fihisyah menunjukkan segala bentuk kecurangan dan 
keburukan yang melampaui batas, dan kata fahsya dengan su' memiliki arti 
yang sama. Keduanya dapat berarti perzinahan (al-Isr4:32). 

Tayyib adalah kata sifat untuk menunjukkan berbagai kualitas 
pengertian rasa dan bau, khususnya sesuatu yang menyenangkan, indah, dan 
ceria. Taypib bertentangan dengan khabits. Kata Khabits dipergunakan 
untuk suatu perbuatan yang dibenci (al-Anbiya':74). 

Haram dan halal adalah bahasa yang telah ada di bahasa semitik 
yaitu: haram bermakna “sesuatu yang tabu”, dan ha/a/ adalah “segala sesuatu 
yang tidak tergolong tabu dan telah ditetapkan bebas”. Pada masa Islam, 
haram digunakan untuk “suatu perbuatan yang dapat dikenai hukuman” atau 
“segala sesuatu yang benar-benar dilarang”. Selanjutnya dalam Al-Ouran, 
sesuatu yang tabu diungkapkan dengan istilah “suh? (al-Maidah:62) 

Kata rijs bermakna “sesuatu yang yang mengungkapkan perasaan 
jijik secara fisik dengan sangat kuat, sangat kotor karena sifat”. Sedang kata 
najs atau najis adalah “sesuatu yang kotor menurut alasan hukum”, seperti 
penyembah berhala tidak boleh masuk ke masjidil haram karena mereka 
najis. (al-taubah: 28) 

Dzanbun menunjukkan perbuatan dosa yang snagat besar terhadap 
Tuhan (alu Imran:9-11), sedang rakdzib merupakan perwujudan yang p- 
aling nyata dari kufr (al-anfal:54/52). Menurut al-baydawi, dzanbun 
menunjukkan dosa besar, sedang sayyiar menunjukkan dosa kecil. (an- 
Nisa:35/31). Jrsm adalah perbuatan dzanb yang patut mendapat hukuman 
atau perbuatan yang melanggar hukum secara sengaja. Dzanbun adalah 
perbuatan dosa yang disengaja atau tidak disengaja. Menurut Baydhawi 
Khari'ah adalah dosa kecil atau pelanggaran yang dilakukan dengan tidak 
disengaja, tetapi surat Nuh: 20-25 menggambarkan bahwa khatiah 
menunjukkan kepada dosa-dosa keagamaan yang sangat keji, dan disini 
khat'ah menggantikan kata kafir. Bahkan dalam surat al-Haggah:9-10 
khati'ah mengacu kepada perbuatan kufr. Kata jurm (mujrim, orang yang 


melakukan jurm) sinonim dengan dzanbun. Takdzib adalah jurm (al- 
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anam:147/148), istikbar adalh dzurm (al-Jatsiyah:31), dan nifag juga disebut 
jurm (al-taubah:66-67). Junnah dan haraj adalah sinonim dengan itsm (al- 
Bagarah:194/198/203). 

Jadi istilah-istilah seperti haram, halal, dan rijs, juga fahisyat dan 
fasad, jelas bersifat deskriptif. Namun tak dapat disangkal bahwa sebagian 
dari kata-kata yang telah dibahas lebih bersifat pengklasifikasian. Kata-kata 
seperti sayyiat, hasanat, lebih bersifat evaluatif daripada deskriptif. Demikian 
juga dzanbun dan kufr mengandung makna deskriptif yang kongkret, sama 
dengan yang lain termasuk dalam perbuatan yang patut dicela dan patut pula 
mendapat hukuman. 

Sistem konsep etika religius menurut Al-Our'an secara lingusitik 
berdasarkan pada karya bahasa yang berada pada tingkatan utama. Dan 
perkembangan dari bahasa yang berada pada tingkatan sekunder yang 
terkelola dengan baik umumnya dikenal sebagai “lima kategori yang sah”, 
yang sebagian besar adalah hasil karya ahli hukum masa setelah Al-Ouran. 
Kita harus mengakui bahwa Al-Our'an sendiri memiliki struktur yang sangat 
kuat -meskipun sederhana- tentang konsep moral yang berada pada 
tingkatan sekunder. 
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A. Latar Belakang Intelektual 


AR. Fazlur Rahman dilahirkan pada tanggal 21 September 


1919 di Hazara, suatu daerah di Anak Benua Indo- 
Pakistanyang sekarang terletak di barat laut Pakistan. 
| Wilayah Anak Benua Indo-Pakistan sudah tidak 
diragukan lagi telahmelahirkan banyak pemikir Islam yang 





cukup berpengaruh dalam perkembangan pemikiran 
Islam, seperti SyahWali Allah, Sir Sayyid Ahmad Khan, hingga Sir 
Muhammad Igbal. Nama keluarga Fazlur Rahman adalah Malak, namun 
nama keluarga Malak ini tidak pernah digunakan dalam daftar referensi baik 
di Barat ataupun di Timur. Fazlur Rahman dilahirkan dalam suatu keluarga 
Muslim yang sangat religius. Kerelegiusan ini dinyatakan oleh Fazlur 
Rahman sendiri yang mengatakan bahwa ia mempraktekan ibadah-ibadah 
keisalaman seperti shalat, puasa,dan lainnya, tanpa meninggalkannya 
sekalipun (1992: 59). Dengan latar belakang kehidupan keagamaan yang 
demikian, maka menjadi wajar ketika berumur sepuluh tahun ia sudah dapat 
menghafal Alguran. Adapun mazhab yang dianut oleh keluarganya ialah 
mazhab Hanafi. Walaupun hidup ditengah-tengah keluarga mazhab Sunni, 
Fazlur Rahman mampu melepaskan diri dari sekat-sekat yang membatasi 
perkembangan intelektualitasnya dan keyakinan-keyakinannya. Dengan 
demikian, Fazlur Rahman dapat mengekspresikan gagasan-gagasannya secara 
terbuka dan bebas. Seperti pendapat mengenai wajibnya shalat tiga waktu 
yang dijalani oleh penganut mazhab Syiah, Fazlur Rahman beranggapan 
bahwa praktek tersebut dibenarkan secara historis karena Muhammad saw. 
pernah melakukannya tanpa sesuatu alasan. Orang tua Fazlur Rahman sangat 
mempengaruhi pembentukan watak dan keyakinan awal keagamaannya. 
Melalui ibunya, Fazlur Rahman memperoleh pelajaran berupa nilai-nilai 


kebenaran, kasih sayang, kesetiaan, dan cinta. Ayah Fazlur Rahman 
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merupakan penganut mazhab Hanafi yang sangat kuat, namun beliau tidak 
menutup diri dari pendidikan modern. Tidak seperti penganut mazhab 
Hanafi fanatik lainnya ketika itu, Ayahnya berkeyakinan bahwa Islam harus 
memandang modernitas sebagai tantangan-tantangan dan kesempatan- 
kesempatan. Pandangan ayahnya inilah yang kemudian mempengaruhi 
pemikiran dan keyakinan Fazlur Rahman (Rahman, 1992: 59). Selain itu, 
melalui tempaan ayahnya, Fazlur Rahman pada kemudian hari menjadi 
seorang yang bersosok cukup tekun dalam mendapatkan pengetahuan dari 
pelbagai sumber, dan melalui ibunyalah kemudian ia sangat tegar dan tabah 
dalam mengembangkan keyakinan dan pembaruan Islam (Ala, 2003: 
34).Pada tahun 1933, Fazlur Rahman melanjutkan pendidikannya di sebuah 
sekolah modern di Lahore. Selain mengenyam pendidikan formal, Fazlur 
Rahman pun mendapatkan pendidikan atau pengajaran tradisinonal dalam 
kajian-kajian keislaman dari ayahnya, Maulana Syahab al Din. Materi 
pengajaran yang diberikan ayahnya ini merupakan materi yang ia dapat 
ketika menempuh pendidikan di Darul Ulum Deoband, di wilayah utara 
India. Ketika berumur empat belas tahun, Fazlur Rahman sudah mulai 
mempelajari filsafat, bahasa Arab, teologi atau kalam, hadis dan tafsir (W'la, 
2003: 34).Setelah menyelesaikan pendidikan menengahnya, Fazlur Rahman 
kemudian melanjutkan pendidikannya denganmengambil bahasa Arab 
sebagai kosentrasi studinya dan pada tahun 1940 ia berhasil mendapatkan 
gelar Bachelor of Art. Dua tahun kemudian, tokoh utama gerakan 
neomodernis Islam ini berhasil menyelesaikan studinya diuniversitas yang 
sama dan mendapatkan gelar Master dalam bahasa Arab. Menurut Amal 
(1996: 80), ketika telah menyelesaikan studi Masternya dan tengah belajar 
untuk menempuh program Doktoral di Lahore, Fazlur Rahman pernah 
diajak oleh Abul Ala Mauwdudi, yang kelak menjadi “musuh” 
intelektualitasnya, untuk bergabung di Jama'at al Islami dengan syarat 
meninggalkan pendidikannya. Pada tahun 1946, Fazlur Rahman berangkat 
ke Inggris untuk melanjutkan studinya di Oxford University. Keputusannya 
untuk melanjutkan studinya di Inggris dikarenakan oleh mutu pendidikan di 
India ketika itu sangatrendah. Dibawah bimbingan Profesor S. Van den Berg 
dan H A R Gibb, Fazlur Rahman berhasil menyelesaikanstudinya tersebut 
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dan memperoleh gelar Ph. D pada tahun 1949 dengan disertasi tentang Ibnu 
Sina. Disertasi Fazlur Rahman ini kemudian diterbitkan oleh Oxford 
University Press dengan judul Avicenng's Psychology. 

Selama menempuh pendidikan di Barat, Fazlur Rahman 
menyempatkan diri untuk belajar pelbagai bahasa asing. Bahasa-bahasa yang 
berhasil dikuasai olehnya diantaranya ialah Latin, Yunani, Inggris, Jerman, 
Turki, Arab danUrdu (Sutrisno, 2006: 62). Penguasaan pelbagai bahasa ini 
membantu Fazlur Rahman dalam memperdalam danmemperluas cakrawala 
keilmuannya (khususnya studi keislaman) melalui penelusuran pelbagai 
literatur. Setelah menyelesaikan studinya di Oxford University, Fazlur 
Rahman tidak langsung ke negeri asalnya Pakistan (ketika itu sudah 
melepaskan diri dari India), ia memutuskan untuk tinggal beberapa saat 
disana. Ketika tinggal di Inggris, Fazlur Rahman sempat mengajar di 
Durham University. Kemudian pindah mengajar ke Institute of Islamic 
Studies, McGill University, Kanada, dan menjabat sebagai Associate 
Professor of Philosophy sampai awal tahun 1960. Menurut pengakuan 
Fazlur Rahman, ketika menempuh studi pascasarjana di Oxford University 
dan mengajar di Durham University, konflik antara pendidikan modern yang 
diperolehnya di Barat dengan pendidikan Islam tradisional yang didapatkan 
ketika di negeri asalnya mulai menyeruak. Konflik ini kemudian 
membawanya pada skeptisisme yang cukup dalam, yang diakibatkan studinya 
dalam bidang filsafat (Rahman,1992: 60).Setelah tiga tahun mengajar di 
McGill University, akhirnya pada awal tahun 1960 Fazlur Rahman kembali 
ke Pakistan setelah sebelumnya diminta bantuannya oleh Ayyub Khan untuk 
membangun negeri asalnya, Pakistan. Menurut Moosa (2000: 2), 
permintaan Ayyub Khan kepada Fazlur Rahman ialah bertujuan untuk 
membawa Pakistan pada khirtah berupa negara yang bervisi Islam. 
Selanjutnya pada tahun 1962, Fazlur Rahman diminta oleh Ayyub Khan 
untuk memimpin Lembaga Riset Islam ( Islamic Research Institute) dan 
menjadi anggota Dewan Penasihat Ideologi Islam (The Advisory Council of' 
Islamic Ideology). Motivasi Fazlur Rahman untuk menerima tawaran dari 
Ayyub Khan dapat dilacak pada keinginannya untuk membangkitkan 
kembali visi Alguran yang dinilainya telah terkubur dalam puing-puing 
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sejarah. Kursi panas yang diduduki oleh Fazlur Rahman akhirnya menuai 
pelbagai reaksi. Para ulama tradisional menolak jika Fazlur Rahman 
mendudukinya, ini disebabkan oleh latar belakang pendidikannya yang 
ditempuh di Barat. Penentangan atas Fazlur Rahman akhirnya mencapai 
klimaksnya ketika jurnal “Fikr-al-Nazar“ menerbitkan tulisannya yang 
kemudian menjadi dua bab pertama bukunya yang berjudul “ Islam”. Pada 
tulisan tersebut, Fazlur Rahman mengemukakan pikiran kontroversialnya 
mengenai hakikat wahyu dan hubungannya dengan Muhammad saw. 
Menurut Fazlur Rahman, Alguran sepenuhnya adalah kalam atau perkataan 
Allah swt, namun dalam arti biasa, Alguran juga merupakan perkataan 
Muhammad saw. (Rahman, 2003: 33). Akibat pernyataan-pernyataannya 
tersebut, Fazlur Rahman dinyatakan sebagai munktr al-Guran (orang yang 
tidak percaya Alguran). Menurut Amal (1994: 14-15), kontroversi dalam 
media masa Pakistan mengenai pemikiran Fazlur Rahman tersebut berlalu 
hinggakurang lebih satu tahun, yang pada akhirnya kontroversi ini 
membawa pada gelombang demonstrasi massa dan mogok total di beberapa 
daerah Pakistan pada September 1968. Menurut hampir seluruh pengkaji 
pemikiran Fazlur Rahman berpendapat bahwa penolakan atasnya bukanlah 
ditujukan kepada Fazlur Rahman tetapi untuk menentang Ayyub Khan. 
Hingga akhirya pada 5 September 1968 permintaan Fazlur Rahman untuk 
mengundurkan diri dari pimpinan Lembaga Riset Islam dikabulkan oleh 
Ayyub Khan. Pada akhir tahun 1969 Fazlur Rahman meninggalkan Pakistan 
untuk memenuhi tawaran Universitas California, Los Angeles, dan langsung 
diangkat menjadi Guru Besar Pemikiran Islam di universitas yang sama. 
Mata kuliah yang ia ajarkan meliputi pemahaman Alguran, filsafat Islam, 
tasawuf, hukum Islam, pemikiran politik Islam, modernism Islam, kajian 
tentang al Ghazali, Shah Wali Allah, Muhammad Igbal, dan lain-lain. Salah 
satu alasan yang menjadikan Rahman memutuskan untuk mengajar di Barat 
disebabkan oleh keyakinan bahwa gagasan-gagasan yang ditawarkannya tidak 
akan menemukan lahan subur di Pakistan. Selain itu, Rahman 
menginginkan adanya keterbukaan atas pelbagai gagasan dan suasana 
perdebatan yang sehat, yang tidak ia temukan di Pakistan (AW'la, 2003: 40). 
Selama di Chicago, Fazlur Rahman mencurahkan seluruh kehidupannya 
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pada dunia keilmuan dan Islam. Kehidupannya banyak dihabiskan di 
perpustakaan pribadinya di basement rumahnya, yang terletak di Naperville, 
kurang lebih 70 kilometer dari Universitas Chicago. Rahman sendiri 
menggambarkan aktitivitas dirinya tersebut laiknya ikan yang naik ke atas 
hanya untuk mendapatkan udara (Wan Daud, 1991: 108). Dari 
konsistensinya dan kesungguhannya terhadap dunia keilmuan akhirnya 
Rahman mendapatkan pengakuan lembaga keilmuan berskala internasional. 
Pengakuan tersebut salah satunya ialah pada tahun 1983 ia menerima 
Giorgio Levi Della Vida dari Gustave E von Grunebaum, Center for Near 
Eastern Studies, Universitas California, Los Angeles. Pada pertengahan 
dekade 80-an, kesehatan tokoh utama neomodernisme Islam tersebut mulai 
terganggu,diantaranya ia mengidap penyakit kencing manis dan jantung. 
Konsistensi Rahman untuk terus berkarya pun ditandai oleh lahirnya karya 
yang berjudul “Revival and Reform in Islam: A Srudy of Islamic 
Fundamenralism” Walaupun baru diterbitkan setelah beliau wafat, namun 
pengerjaannya dilakukan ketika sakit beliau makin parah dengan dibantu 
oleh puteranya. Akhirnya, pada 26 Juli 1988 profesor pemikiran Islam di 
Univesitas Chicago itu pun tutup usia pada usia 69 tahun setelah beberapa 


lama sebelumnya dirawat di rumah sakit Chicago. 


B. Perkembangan Pemikiran dan Karya-Karya 

Pemikiran Fazlur Rahman dapat dibagi menjadi tiga fase atau 
periode, yakni periode awal, periode Pakistan, dan periode Chicago. Periode 
pertama belangsung sekitar dekade 50-an dan pada periode ini Rahman 
hanya menghasilkan karya-karya yang besifat historis, seperti: “Avicenna's 
Psycology” (1952), Avicenna's De Anima, dan Propecy in Islam: Philosophy 
and Orthodoxy (1958). Melalui ketiga buku Rahman ini akan terlihat jelas 
concern pemikirannya, yakni kajian historis murni. Namun demikian, kajian 
yang dilakukan Rahman pada buku yang disebut terakhir mempengaruhi 
pandangannya tentang proses pewahyuan kepada nabi Muhammad saw 
(Amal,1996: 116). Periode Pakistan merupakan tahapan kedua dari 
perkembangan pemikiran Rahman yang berlangsung sekitar dekade 60-an. 


Berbeda dengan periode pertama yang cenderung pada kajian historis dari 
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pemikiran Islam, concern Rahman pada periode ini mengalami perubahan 
yang radikal, yakni pada kajian-kajian Islam normatif. Adapun faktor-faktor 
yang melatarbelakangi perubahan concern pemikiran Rahman ini ialah: 1. 
Adanya kontroversi yang akut di Pakistan antara kalangan modernis disatu 
pihak dan kalangan tradisionalis dan fundamentalis di lain pihak. 
Kontroversi ini bermuara pada definisi Islam untuk negeri Pakistan ketika 
itu, 2. Kontak yang intens dengan Barat ketika menetap di sana, sangat 
berarti dalam penyadaran dirinya pada hakikat tantangan Islam pada periode 
modern, 3. Posisi penting sebagai Direktur Lembaga Riset Islam dan 
anggota Dewan Penasehat Ideologi Islam Pemerintah Pakistan, yang 
kemudian mendorong Rahman untuk turut aktif dalam memberikan 
definisi Islam bagi Pakistan dari kalangan modernis (Sutrisno, 2006: 71- 
72) Walaupun belum ditopang oleh metodologi yang sistematis, pada 
periode ini Rahman sudah mulai melakukan kajian Islam normatif dan 
terlibat dalam arus pemikiran Islam (Sibawaihi, 2007: 21). Selain itu, 
Rahman terlibat pula secara intens dalam upaya-upaya menjawab tantangan- 
tantangan serta kebutuhan-kebutuhan masyarakat Muslim kontemporer 
dengan cara merumuskan kembali Islam. Adapun pada periode ini, 
pemikiran Rahman dicurahkan dalam memenuhi tugasnya dalam 
merumuskan ajaran Islam yang disesuaikan dengan kebutuhan masyarakat 
Pakistan. Keterlibatan Rahman dalam arus pemikiran Islam dapat ditandai 
oleh beberapa artikel yangia tulis pada jurnal Islamic Studies pada bulan 
Maret 1962 hingga Juni 1963. Menurut Acikgeng (dalam Saleh 2007: 27), 
sebenarnya pada periode kedua ini Rahman sudah berkeinginan 
mengembangkan metodologi yang menyerukan umat Islam untuk kembali 
kepada Alguran dan Hadis. Mutiara-mutiara pemikiran yang berhasil 
dihasilkan oleh Rahman pada periode ini diantaranya: Islamic Merhodology 
in History (1965), dan Islam (1966). Buku yang disebut pertama merupakan 
kumpulan dari beberapa tulisannya yang dipublikasikan di jurnal Is/amic 
Studies. Artikel-artikel dalam buku ini ditulis dengan bertujuan untuk 
memperlihatkan, pertama, evolusi historis dari aplikasi keempat prinsip 


pokok pemikiran Islam, yakni: Alguran, Sunnah, ijtihad, ijmz. 


142 


TAFSIR FAZLURRAHMAN 


Kedua, peranan aktual dari prinsip-prinsip tersebut bagi perkembangan 
Islam (Rahman, 1995: ix). Buku kedua Rahman yang lahir pada peridoe 
kedua ini ialah berjudul Islam. Buku ini memaparkan perkembanganumum 
agama Islam selama empat belas abad, oleh karena itu menjadi wajar ketika 
buku ini menjadi dasar pengantar umum tentang studi Islam. Dua buah 
artikel pertama yang tersusun dalam buku ini, yakni artikel yang berjudul 
Muhammad dan Alguran, ketika dipublikasikan di Pakistan sempat menuai 
pelbagai kontroversi. Kontroversi terjadi berkenaan padangan Rahman 
mengenai hakikat Alguran dan proses pewahyuannya kepada Muhammad 
saw. Rahman memandang bahwa Alguran secara keseluruhannya adalah 
kalam Allah swt dalam artian biasa merupakan perkataan Muhammad saw 
(Rahman, 2003: 33). Adapun tulisan-tulisan Rahman yang difokuskan 
untuk memberi definisi Islam di Pakistan diantaranya ialah Some Reflection 
on the Reconstrucrion of Muslim Society in Pakistan, Implementation of 
the Islamic Concept of State in the Pakistan Milieu, dan The Guranic 
Solution of Pakistans Educational Problems. Perkembangan dan periode 
pemikiran Fazlur Rahman berikutnya ialah periode Chicago yang terhitung 
dari kepindahannya ke Chicago. Seluruh karya Rahman yang dihasilkan pada 
periode ini mencakup kajian Islam historis dan normatif. Adapun karya- 
karya yang berhasil ia hasilkan pada periode ini diantaranya The Philosophy 
of Mulla Shadra, Major Themes of The Guran, Islam and Modernity: 
Transformation of an Intellectual Tradition, dan Health and Medicine in 
Islamic Tradition. Buku yang pertama penulis sebut di atas murni 
merupakan karya yang bertemakan Islam historis dan tidak memiliki 
hubungan dalam kajian-kajian Islam normatif. Sedangkan buku kedua karya 
Rahman pada periode kedua ini membahas mengenai delapan tema pokok 
Alguran, yakni Tuhan, Manusia sebagai Individu, Manusia Anggota 
Masyarakat, Alam Semesta, Kenabian dan Wahyu, Eskatologi, Setan dan 
Kejahatan, serta Lahirnya masyarakat Muslim. Buku yang kerap kali disebut 
sebagai magnum opus Fazlur Rahman ini mengkaji pelbagai ayat-ayat 
Alguran yang berhubungan dengan tema-tema yang telah disebut 
sebelumnya dan kemudian ditafsirkan dengan cara menghubungkan ayat- 
ayat tersebut. Selain itu, buku karya Rahman ini merupakan sikap atau 
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tanggapannya atas pelbagai buku atau tulisan yang dibuat oleh para orientalis 
(seperti Richard Bell, Montgomery Watt, John Wansbrough, dan lain 
sebagainya) yang kerap kali menghubungkan atau beranggapan bahwa 
Alguran merupakan kelanjutan atau terpengaruh oleh ajaran-ajaran yang 
pernah ada sebelumya (seperti Yahudi dan Nasrani). Melalui karya ini, 
Rahman berhasil membangun landasan filosofis untuk perenungan kembali 
makna dan pesan Alguran bagi kaum Muslim kontemporer. Buku 
berikutnya yang Rahman hasilkan pada periode Chicago ini ialah Islam and 
Modernity: Transformation of an Intelecrual Tradition. Buku ini sangat jelas 
memperlihatkan intensitas Rahman dalam menata masa depan Islam dan 
umatnya. Dengan demikian, buku ini tidak melulu membahas Islam historis 
yang tidak memberikan solusi kongkrit bagi pembangunan umat Islam dan 
bekal untuk umat Islam dalam menghadapi periode modern. Berikutnya 
ialah buku yang berjudul: Health and Medicine in Islamic Tradition, buku 
ini berusaha menangkap kaitan organis antara Islam sebagai sebuah sistem 
kepercayaan dan Islam sebagai sebuah tradisi pengobatan manusia. Setelah 
mengkaji perkembangan pemikiran Rahman yang didasarkan pada buku- 
buku yang ia hasilkan sepanjang karir intelektualitasnya, maka dapat 
dikatakan bahwa Rahman mengalami perubahan concern pemikiran serta 
kajiannya. Perubahan yang cukup signifikan ini disebabkan oleh kesadaran 
Rahman bahwa Islam dewasa ini tengah menghadapi krisis yang sebagian 
akarnya terdapat dalam Islam sejarah, pengaruh-pengaruh Barat dengan 
tantangan-tantangan modernitasnya, kemudian membuatnya berupaya 
membuat atau merumuskan soluai terhadap krisis tersebut (Amal, 1996: 
148-149).Secara keseluruhan buku-buku yang Rahman hasilkan berjumlah 
sepuluh buah. 

Adapun buku-buku yang dihasilkan olehnya ialah sebagai berikut: 
1. Avicenngs Psycology 
2. Propecy in Islam: Philosophy and Ortodoxy 
3. Avicennas's De Anima, being the Psycological Part of Kitab al Shifa 
4.The Philosophy of Mulla Shadra 
5. Islamic Methodology in History 


6. Islam 
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7.Major Tames of the Ouran 

8. Islam and Modernity: Transformation of an Intelectual Tradition 
9. Revival and Reform in Islam: A Study of Islamic Fundamentalism 
10. Health and Medicine in Islamic Tradition 


C. Metode Tafsir' 

Dalam menafsirkan Al-Ouran, Fazlurrahman menggunakan metode 
dua gerakan ganda (double movemeni), yakni : 

Pertama, memahami arti atau makna dari suatu ayat dengan 
mengkaji situasi atau problem historisnya. Sebelum mengkaji ayat-ayat 
spesifik dalam situasi spesifiknya hendaknya memahami terlebih dahulu 
situasi makro dalam batasan-batasan masyarakat masa nabi, agama, adat 
istiadat, lembaga-lembaga waktu itu, bahkan mengenai kehidupan secara 
menyeluruh di Arabia pada saat kehadiran Islam dan khususnya di sekitar 
Mekkah dengan tidak mengesampingkan peperangan Persia-Bizantium masa 
nabi. 

Gerakan pertama ini, terdiri atas dua langkah, yaitu : 

Langkah pertama ) memahami makna Al-Our'an sebagai suatu keseluruhan 
disamping dalam batas-batas ajaran-ajaran khusus yang merupakan respon 
terhadap situasi-situasi khusus. 

Langkah kedua Melakukan generalisasi jawaban-jawaban atau ayat-ayat 
spesifik yang memiliki tujuan-tujuan moral-sosial umum. Sehingga Al- 
Ouran sebagai suatu keseluruhan memang menamakan suatu sikap yang 
pasti terhadap hidup dan memiliki suatu pandangan dunia yang kongkret. Ia 
juga mendakwakan bahwa ajarannya tidak mengandung kontradiksi di dalam 
tetapi koheren secara keseluruhan. 

Jadi pada "Gerakan Pertama" tersebut, terjadi dari hal-hal yang 
spesifik dalam Al-Ouran ke penggalian dan sistematisasi prinsip-prinsip 


umum, nilai-nilai dan tujuan jangka panjang Al-Our'an. 


| Lihat: Fazlurrahman, Islam dan Modernitas tentang Transformasi intelektual, 
(Penerbit Pustaka, ITB: bandung, 1405/1985), cet.1, h. 7-9 
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Gerakan Keduaj Mewujudkan (embodied) ajaran-ajaran yang 
bersifat umum dalam konteks sosio-historis yang kongkret di masa 
sekarang. 

Jika kedua "gerakan ganda" tersebut berhasil dilakukan, maka 
perintah-perintah Al-Our'an akan menjadi hidup dan efektif kembali. Tugas 
pada langkah pertama adalah kerja para ahli sejarah, sedang tugas pada 
langkah kedua adalah memerlukan instrumen dari para saintis atau sosiolog. 

Gerakan kedua berfungsi sebagai pengkoreksi hasil-hasil dari gerakan 
pertama, sebagai hasil dari pemahaman dan penafsiran. Karena apabila, hasil- 
hasil pemahaman gagal dalam aplikasi sekarang, maka tentunya telah terjadi 
kegagalan dalam menilai situasi sekarang dengan tepat atau kegagalan dalam 
memahami Al-Ouran. 

Karena tidaklah mungkin bahwa sesuatu yang dulu bisa dan 
sungguh-sungguh telah direalisasikan dalam tatanan spesifik di masa 
lampau, tidak bisa direalisasikan dalam konteks sekarang, dengan 
mempertimbangkan perbedaan dalam hal-hal spesifik pada situasi sekarang 
-dimana ungkapan « mempertimbangkan perbedaan dalam hal-hal spesifik 
pada situasi sekarang » meliputi pengubahan aturan-aturan dari masa 
lampau » sesuai dengan situasi yang telah berubah di masa sekarang (asalkan 
pengubahan ini, tidak melanggar prinsip dan nilai umum yang berasal dari 
masa lampau). Dan pengubahan situasi sekarang, dimana perlu- hingga 
sesuai dengan prinsip-prinsip dan nilai-nilai umum tersebut. 

Disinilah pentingnya ijtihad, yakni « upaya untuk memahami makna 
dari suatu teks atau preseden di masa lampau, yang mempunyai suatu aturan 
dan untuk mengubah aturan tersebut dengan memperluas atau membatasi 
ataupun memodifikasinya dengan cara sedemikian rupa hingga suatu situasi 


baru dapat dicakup di dalamnya dengan suatu solusi baru. 


D. Contoh Pemikiran Tafsir : 
Pemikirannya tentang Tuhan, alam, dan manusia 
Al-Ouran berorientasi kepada amal perbuatan, untuk menjaga 


prilaku manusia agar tetap berada di jalan yang benar seirama dengan akhlak 
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dan tujuan yang mulia. Karena itu, konsep Al-Ouran tentang Tuhan adalah 
fungsional. 

Tuhan bukan saja yang paling transenden tetapi juga yang paling 
imanen.' Tuhan lebih merupakan pemberi makna bagi fakta-fakta, yang 
memberi manusia dan alam dimensi baru dan mengintegrasikannya dalam 
suatu keteraturan sehingga disinilah pentingnya makna, keteraturan, dan 
tujuan karakteristik Tuhan." Oleh karena itu, manusia yang melupakan 
Tuhan, maka Ia akan melupakan kepribadian mereka, secara individual dan 
bersama-sama (komunitas) -akibat manusia tidak bisa mengintegrasikan diri 
mereka secara bermakna ke dalam totalitas yang ada.” 

Sedangkan keteraturan alam semesta, tidak adanya pelanggaran 
hukum dalam jagat raya dan bahwa seluruh kosmos merupakan suatu 
kesatuan organis adalah alasan atau bukti dibalik keesaan Tuhan. Lihat O.S. 
al-Anbiya/21 :22-23, O.S. al-Isra/17 : 428 Alam semesta adalah simbol 
menuju dan bahwa hukum alam adalah bahagian dari prilaku Tuhan." 

Terkait dengan perbuatan manusia, adalah bahwa apa yang 
sesugguhnya dinyatakan dalam Al-Ouran adalah kapan saja seseorang 
berbuat jahat, maka kesempatan untuk mengulangi perbuatan jahat tersebut 
akan bertambah, dan kesempatan untuk berbuat kebaikan akan berkurang 
secara proporsional sampai tiba saatnya ketika ia -dengan berbuat jahat secara 
konstan- tampaknya mencapai titik tampa jalan taubat. Ketika itulah 
« hatinya tertutup », telinganya tuli terhadap kebenaran, dan lain sebagainya. 


Akan tetapi dalam taraf ini pun seseorang tidak boleh beranggapan bahwa 


: Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 68 

: Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 70 

5 Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 71 

2 Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 71 

$ Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 69- 70 

? Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 68 
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telah tercapai titik tanpa jalan taubat yang nyata atau mutlak. Harus diakui 
fenomena ini, juga terjadi selaras dengan hukum-hukum -dan betul-betul 
aktual- tetapi sekali lagi , hal ini juga dinisbatkan kepada rahmat Tuhan. 
Lihat O.S. 4:16, 5:39, 9:118, 16:119, dan lain-lain." 


i Fazlurrahman, Metode dan alternative neomodernisme Islam, (Mizan, bandung, 
1994), cet.6, terjemah : Taufik Adnan Amal dan Samsu Rijal Panggabean, h. 72-73 
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TAFSIR MUHAMMAD SYAHRUR 
He 


A. Biografi Intelektual! 


Muhammad Syahrur adalah pemikir liberal 
(Muslim Kiri) asal Damaskus, Syria. Ia 
dilahirkan di perempatan Salihiyyah, Damaskus 
pada tanggal 11 April 1938 di Damaskus, Syria. 
Ia merupakan anak kelima dari seorang tukang 





celup yang bernama Daib. Sedangkan ibunya 
bernama Siddigah binti Shaleh Filyun. Ia menikah dengan “Azizah dan 
dikarunia lima orang anak yaitu Tharig (beristrikan Rihab), al-Laits 
(beristrikan Olga), Rima (bersuamikan Luis), sedangkan yang dua lagi adalah 
Basil, dan Mashun. Adapun dua cucunya bernama Muhammad dan Kinan. 
Perhatian dan kasih sayang Syahrur kepada keluarganya begitu besar. Hal ini 
terbukti dengan selalu menyebutkan nama-nama mereka dalam 
persembahan karya-karyanya. Selain itu, juga tampak dalam penyelenggaraan 
pernikahan anak perempuanya, Rima, yang dirayakan dengan mengundang 
para tokoh-tokoh agama dan bahkan tokoh politik dari partai Bath, partai 
paling berpengaruh di Syiria saat ini. 

Sejak muda belia, Syahrur terkenal dengan anak yang cerdas dan 
cemerlang. Hal ini paling tidak dapat dibuktikan dari proses pendidikannya 
yang lancar dan tidak menghadapi gendala sedikitpun. Jenjang pendidikan 
Syahrur sebagaimana anak-anak lainnya diawali dari madrasah Ibtidaiyah, 
Idadiyah (sederajat SLTP/Tsanawiyah) dan Tsanawiyah (sederajat 
SMU/Aliyah) di Damaskus. Dalam usianya yang ke-19, Syahrur 
memperoleh ijazah Tsanawiyah dari madrasah Abdurrahman al-Kawakibi 
pada tahun 1957 M. Namun, sekolah-sekolah ini bukan sekolah keagamaan. 
Dengan kata lain, ia tidak mengenyam pendidikan agama yang cukup di 
masa kecil dan remajanya. 


"http:/ /kajiantimurtengah.wordpress.com/2010/12/04/mengenal-syahrur-dan-teori- 
batasnya/, diunduh tanggal 17 September 2011 
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Kecerdasannya terbukti dengan mendapatkan beasiswa dari 
pemerintah Syiria ke Moskow, Rusia untuk melanjutkan kuliah di bidang 
Teknik Sipil (al-handasah al-madaniyyah) pada Maret 1957. Jenjang 
pendidikan ini ditempuhnya selama lima tahun mulai 1959 hingga berhasil 
meraih gelar Diploma (S1) pada tahun 1964. Kemudian kembali ke negara 
asalnya mengabdikan diri pada Fakultas Teknik Sipil Universitas Damaskus 
hingga tahun 1965. Dalam waktu yang tidak lama, Universitas Damaskus 
mengutusnya ke Dublin Irlandia tepatnya di Ireland National University (al- 
Jami'ah al-Gaumiyah al-Irilandiyah) guna melanjutkan studinya pada jenjang 
Magister dan Doktoral dalam bidang yang sama dengan spesialisasi 
Mekanika Pertanahan dan Fondasi (Mikanika Turbat wa Asasat). Pada 
tahun 1969, Syahriur meraih gelar Master dan tiga tahun kemudian, tahun 
1972, beliau behasil menyelesaikan program Doktoralnya. Pada tahun yang 
sama ia diangkat secara resmi menjadi dosen Fakultas Teknik Sipil 
Universitas Damaskus dan mengampu mata kuliah Mekanika Pertanahan 
dan Geologi (Mikanika at-Turbit wa al-Mansya'it al-Ardhiyyah). Perlu 
diketahui Syahrur tidak bergabung dengan institusi Islam manapun, dan ia 
juga tidak pernah menempuh pelatihan resmi atau memperoleh sertifikat 
dalam ilmu-ilmu ke-Islaman. 

Dari karya yang pernah ditulisnya diantaranya, A/-Kitab wa Al- 
Our'in—Oiraah Mu ashirah (1990), Al-Daulah wa al-Mujtama 1994), Al- 
Islam wa al-Iman-Manzhumah al-Oiyam-1996), Nahw Ushul al-Jadidah Li 
al-Figh al-Islamy (2000), dan Tajfif Manabi' al-Irhab (2008). Dari beberapa 
karyanya tersebut yang paling mendapatkan perhatian yakni A/-Kitab wa Al- 
Our'in —Oiraah Mu ashirah (Telah Kontemporer Al Kitab dan Al-Ouran) 
dan Nahw Ushul al-Jadidah Li al-Figh al-Islamy (Metodologi Figih Islam 
Kontemporer). Karya monumentalnya, A/ Kitab wa Al Guran, Oira'ah 
Muashirah (Telaah Kontemporer Al Kitab dan Al-Ouran) merupakan karya 
terbesarnya. Namun tulisannya ini sudah dibantah 15 buku pada waktu 
singkat setelah terbitnya di Damaskus pada tahun 90-an. 

Sebenarnya, melihat latar belakang pendidikan Syahrur seperti 
dijelaskan sebelumnya, menunjukan bahwa Syahrur bukan seorang mufassir 
(pakar tafsir), ahli fikih dan ushul fikih, ataupun bahasa. Meskipun 
demikian, ia sering melibatkan dirinya dalam isu-isu liberalisasi syar'at dan 
dekonstruksi tafsir al-Ouran. Beberapa hukum Islam dan kaidah ilmu tafsir 
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dan ushul fikih didekonstruksinya dengan berbekal ilmu teknik dan 
mengandalkan asal-usul keArabannya. Latar belakang lingkungan, baik 
pendidikan dan pergaulannya, juga mempengaruhi cara berpikir dalam 
karya-karyanya. 


B. Pemikirannya tentang Substansi Al-Our'an 

Berikut ini penulis menyusun bagan yang didasarkan pada 
pemahaman Muhammad Syahrur tentang Al-Ouran yang mengandung 
mutasydbih yakni sebagai berikut:” (Lihat: Bagan II: Al-Ouran sebagai kitab 
mutasyabih). 


BAGAN II: 
AL-OUR'AN SEBAGAI 
KITAB MUTASYABIH 


AL-KITAB YANG 
MUTASYABIH 
(Algur'an yang 

mengandung kemirifan 
dan kesamaan) 






OUR'AN JUZ'IYYAT 
(OAur'an dengan bentuk 
nakirat) 


AL-SAB'U AL-MATSANI 
(Tujuh yang diulang) 


KITAB AL-MATSANI 


MUTASYABIH (Ayat-Ayat 
(Ayat-ayat ulangan yang 

metafora dan bermakna 
simbolik) identik) 


2 Lihat: Muhammad Shahriir, Al-Kitih wa Al-Ourin: Oirf at Mu ishirat (Beirut: 
Syirkat al-mathbwat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.73. 
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Ketika Al-Ouran dikhususkan dalam bentuk marifar maka yang 
dituju adalah makna Al-Ouran secara utuh (al-ma n4 nafsahu). Sedangkan 
ketika dinyatakan dalam bentuk nakirar (umum), dapat memungkinkan 
bermakna “bagian dari Al-Ouran”. Karena Al-Ouran secara utuh (nafs A/- 
gur'in) diturunkan pada bulan Ramadhan. 

Al-Ouran seluruhnya adalah murasyibih, berdasarkan dalil dalam 
O.S. Yinus:36. “Dan kebanyakan mereka itu tidak mengikuti sesuatu 
kecuali asumsi atau prasangka. Padahal asumsi itu pasti membutuhkan 
beberapa kebenaran tentang sesuatu...” “Dan tidaklah kondisi Al-Ouran ini 
dibuat oleh selain Allah. Terapi Al-Gur'an ini membenarkan aturan dari 
kitab sebelumnya serta memerinci aturan dari kitab itu..” (Yinus/10:37). 
“Tetapi mereka berdusta tentang sesuatu yang tak mereka kuasai, ilmunya. 
Bahkan takwil atau penjelasan tentang ayat itu tidak dapat mereka peroleh. 
Hal itu karena mereka berdusta, dan selanjutnya perhatikan secara seksama 
bagaimana akibat atau proses akhir dari orang-orang zalim.” (Yinus/10:39). 

Dari ayat tersebut, kita dapat menyatakan bahwa konteks ayat (siyag 
al-4yat) berbicara tentang Al-Ouran, dan Al-Ouran mengandung berbagai 
pengetahuan yang belum dikuasai. Juga takwil Al-Ouran -sebagai sarana 
untuk mengetahui pengetahuan Al-Ouran- tidak akan didapatkan, karena 
perbuatan dusta dan zalim tersebut. Juga dari O.S. Alu Imran/3:7 dapat 
dipahami bahwa takwil adalah untuk ayat murasyibih saja." 

Adapun jika kita memperhatikan tentang substansi Al-Ouran 
(muhrawayit al-Our'in), maka dapat diperlihatkan bahwasanya ia tersusun 
pada dua objek utama: 

a. al-Juzg u al-Tsabit (Bagian ayat yang konstan), merupakan aturan umum 
(gawinin al-immat) yang tersusun bagi eksistensi realitas (a/-wujud) secara 


menyeluruh dari mulai penciptaan alam (Big Bang Pertama) -yang di 





3 Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Our'in: Oird at Mu Hishirar (Beirut, Syirkat al- 
mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.73-74 

4 Muhammad Shahrtir, A/-Kitib wa Al-Gur'in: Oird at Mu ishirat (Beirut, Syirkat al- 
mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.74 

? Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Our'in: Oird at Mu Hishirar (Beirut, Syirkat al- 
mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.74 
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dalamnya terdapat aturan evolusi (gawinin al-tathawwur) bahwa “kematian 
adalah pasti” dan “perubahan hukum kejadian” (raghayyur al-shairirat) 
berupa “adanya kemirifan dalam eksistensi makhluk” (al-tasbih)- hingga 
adanya waktu kiamat (a/-s42t) dan ditiupnya sangkakala dan kebangkitan 
seluruh makhluk, serta surga dan neraka. 

Bagian ayat yang konstan ini adalah tidak berubah karena siapapun, 
yakni ia bukan tempat bagi posisi doa manusia (manith al-du4), karena 
seluruh doa penduduk bumi dan para nabi untuk merubah eksistensi ayat ini 
tidak akan dapat merubahnya. Bagian ayat umum ini adalah aplikasi dari 
ungkapan O.S. al-Kahfi/9:27: 

(YV) sate 4358 Uya Sai 3 SSLAKI Jia US) AS Ga SI sang La JI 
Artinya:... tidak ada (seorangpun) yang dapat merobah kalimat-kalimat- 
Nya....(O.S. al-Kahfi/18:27). 

“Kalimatullah” merupakan bentuk wujud, yakni bentuk sesuatu (a/- 
asyya U). Di dalam Lawhi al-mahfidz terdapat ketentuan umum yang 
mengendalikan realitas (a/-wujud), dan ketentuan ini tidak dapat digantikan 
oleh makhluk manapun. Adapun proses adanya kemirifan (a/-rasyibuh) pada 
aturan umum ini, maka hal ini dapat disandarkan kepada filsafat, yang 
merupakan induk ilmu. Yakni pengetahuan manusia tentang ketentuan 
umum yang menyusun realitas itu. 

b. al-Juz'u al-Mutaghayyir (Bagian ayat yang Luwes dan fleksibel), 

Bagian ayat ini diambil dari “TImim Mubin” (Induk yang 
menjelaskan, baca, “ayat-ayat inti” ), sebagaimana pernyataan dalam O.S. 
Yasin/36:12: 

(NN oa AE pa IK JUN AS LG LA cl GS 
Artinya: “Sesungguhnya Kami menghidupkan orang-orang mati dan Kami 
menuliskan apa yang telah mereka kerjakan dan bekas-bekas yang mereka 
tinggalkan. Sebab segala sesuatu telah Kami kumpulkan dalam Kitab Induk 
yang nyata (Lawh al-mahfuzh).” 

Kandungan Imam Mubin” ini mengandung dua sisi: 

Pertama, fenomena dan aturan alam yang tidak berlaku secara menyeluruh 
(al-juziyyai), seperti perobahan bertiupnya angin, perbedaan warna ras 
manusia, kehebatan laki-laki dan wanita, fenomena gempa, dan angin topan. 
Ini semua dapat menerima berbagai perubahan (a/-rashrif) dan tidak tertulis 
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sejak dahulu (salafan ghaira gadimatin) untuk manusia manapun. Berbeda 
dengan contoh aturan umum yang telah ada di Lawh al-Mahfizh yang 
menyatakan bahwa “kematian adalah pasti”, tetapi fenomena juziyyar dalam 
alam ini, memungkinkan untuk diijinkannya realitas panjang umur dan 
realitas pendek umur yang bukan berarti melalaikan adanya kematian. 

Fenomena alam yang juz'iyyat ini dapat disandarkan kepada O.S. 
Jatsiyyah/45:6 dan al-Rum/30:22: 


(YV) Gosalkati Sa SM 3 Ui KAIN Kita SAN 0 JAN plat GIS AS D9 


Adapun “ayat-ayat Allah” dikhususkan untuk fenomena alam, tetapi 
deskripsi fenomena alam ini terdapat juga pada istilah “imam mubin” seperti 
di dalam O.S. al-An'1m/6:59.” Pada istilah kedua ini, mengandung adanya 
perubahan, yakni posisi masuknya nilai-nilai Ketuhanan sesuai dengan 
hukum alam (nawimis al-kawniyyat) yang juga telah ditetapkan Tuhan. 
Maka disinilah fungsi kedudukan do'a, karena segala sesuatu di bidang ini 
tidak memiliki hubungan dengan Lawh al-Mahfizh. Tetapi bidang ini 
hanya merupakan peristiwa tidak menyeluruh (juziyyat) pada fenomena 
alam. Sebab kalau tidak demikian maka tidak ada makna pada hadits nabi 
saw: “Do'a adalah otaknya ibadah” dan hadits lain: “Tidak ada yang dapat 
mengembalikan ketentuan Tuhan kecuali dengan do'a”. Bidang ini juga 
merupakan tempatnya ilmu pengetahuan, seperti kedokteran, astronomi, 
fisika, dan kimia, kecuali filsafat dan sejarah. Maka adanya kemirifan (a/- 
tasyabuh) pada ayat-ayat “kirab al-mubin” dengan “ayat-ayat Allah” adalah 
disandarkan kepada keberdahuluan “pengetahuan manusia” dengan 
“peristiwa dan fenomena alam”, dan hal ini sesuai dengan O.S. Alu 
Imrin/3:37” dan Maryam/19:35. 


Kaali (AA Yg ala VI A8 9 uya Jai Lag PAR, YAI La Alai GA II Lean Y AAN Hilia ate 3 " 
(21) case HE IL ya V3 Hb) Ya UNI 
YUL) ate S1 Gak GK Ueile UKS LK GS UK Ui BA Lal aa Ja La Meat V 


(TV) sel JA DAN GA Ga BMA Ad la 
(Fo) KA KALA Vi ii Aap esa US 1 
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Kedua, Kerja Manusia yang berkesadaran (af'Zlu al-insin al-wa iyad: Yaitu, 
yang disebut dengan kisah atau cerita faktual (a/-gashash). Di dalam al-Kitab 
memberikan penguatan bahwa cerita faktual termasuk bagian dari Al- 
Ouran, sebagaimana disebutkan dalam O.S. Yusuf/ 12:38 

Di dalam O.S. Yasin/36:12," dapat dipahami bahwa peristiwa 
terpadu (yang saling berkaitan) di dalam Al-Ouran dapat menjadikan kita 
mengikuti perkembangan sejarah kemanusiaan dan perkembangan 
pengetahuan tentang kenabian dan proses penetapan hukum (al-rasyri”) di 
dalam Risalah kenabian. Yakni bagaimana interaksi manusia dan aturan 
umum Al-Ouran tentang realitas dan aturan-aturan lain yang tidak berlaku 
secara umum (2/-juz 1yp). 

Kisah atau cerita faktual dalam Al-Ouran adalah bagian dari Al- 
Ouran. Lihat misalnya O.S. Hud/11:49 yang menunjukan bahwa cerita itu 
pada mulanya tidak diketahui oleh Nabi saw yang Allah swt wahyukan 
kepadanya. Kisah ini juga dapat menjadi kategori “A/-kitab al-mubin” 
Kenapa Kisah dimasukan ke dalam kategori “4/-kitab al-mubin” dan 
“fenomena alam” masuk pada kategori “kirab mubin”? Sebab pertama adalah 
keduanya diwahyukan dari “/-imim al-mubin, bukan dari Lawh al- 
Mahfizh. Sebab kedua, bahwasanya kisah itu, memberikan tempat-tempat 
yang saling menyempurnakan dan dipilih agar kita mengikuti perkembangan 
sejarah kemanusiaan. Maka disebutlah sebagai “kisah terbaik” (ahsan al- 
gashash), lalu disebut sebagai @/-kirib al-mubin” (dalam bentuk makrifat, 
khusus). Sedangkan peristiwa dan fenomena alam yang disebutkan dalam 
berbagai ayat dinamakan dengan “kitib mubin” (dalam bentuk nakirah, 
umum). 

Adapun kemirifan dalam kisah Al-Ouran disandarkan kepada 
perkembangan pengetahuan kemanusiaan menuju sejarah kemanusiaan. 


manakala pengetahuan kemanusiaan bertambah, maka akan menguatkan 





” Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Our'in: Oird at Mu iishirar (Beirut, Syirkat al- 
mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.75-76 
(P) GKI Gal AI La Ta 3 AI IA SI LI Uas mena Gada Sila Gua UAS 
(NN) oa la Ea UK PAT IA La LAKI Sal ai CASN 
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takwil ayat-ayat kisah dalam Al-Ouran. Oleh karena itu, Al-Ouran yang 
merupakan “kitab mutasyabih”, tersusun dalam dua hal pokok: 
(1) Aturan Umum (a/-Ganin al- im), Kalimat atau kata-kata Allah swt 
yang Oadim itu tidak akan bisa digantikan dan dapat disebut sebagai “nilai 
tambah”. Karena Al-Ouran dapat memiliki otoritas sempurna dan otoritas 
itu tidak bisa digantikan secara mutlak. 
(2) Aturan Khusus pada bidang tertentu (a/-Ganun al-Khish al-Juz iyy), 
Aturan ini berlaku pada peristiwa dan fenomena alam tertentu. Termasuk 
pada aktivitas manusia. Oleh karena itu, dikategorikan ke dalam istilah 
“imam mubin” (dengan bentuk nakirah, umum). Karena pada aspek ini, 
aktivitas manusia, do'a, dan pengetahuan memiliki tempat. Tetapi dengan 
tetap tidak mengabaikan “Aturan Umum” dimaksud, bahkan itu semua 
untuk mengaplikasikan « Aturan Umum » tersebut. Sesuai dengan Firman- 
Nya: “wa idza gadl4 amran an yagula lahi kun fayakun” . Pada ayat tersebut, 
terdapat kehendak Allah yang bersifat kondisional (zharfiyya?). 
Sesungguhnya kemukjizatan ada pada Al-Ouran tidak pada “Umm 
al-Kitab”, karena Umm al-Kirab adalah bentuk atau kerangka umum (dz4?). 
Sebab tidak mungkin, kita melihat pada ayat-ayat hukum suatu ungkapan: 
“Allah berfirman”, tetapi kita dapat melihat pada ayat-ayat hukum, beberapa 
bentuk (shighat) berikut: 
»  Shighat Amr (Bentuk perintah), an-Nahl/16:90 
»  Shighat Nahyi (Bentuk larangan), al-Isra/17:23 
»  Shighat Faridlat dan Kataba (bentuk kewajiban), al-Tahrim:2, al- 
Bagarah/2:83. 
»  Shighat Washaya (Bentuk Wasiat), an-Nisa/4:11. 
Maksudnya adalah bahwa kita tidak boleh memutlakan ungkapan “Allah 
berfirman..” pada konteks hukum, tetapi kita dapat menyatakannya dengan 
“Allah memerintahkan kepada kita melaksanakan shalat”, dan sebagainya. 
Sebab jika kita menyatakan: “Allah berfirman, shalatlah kamu sekalian”, 
sementara ada manusia yang tidak shalat itu dapat berarti bahwa firman 


Allah tidak terlaksana. Hal ini berarti, bertentangan dengan pernyataan 


8 Muhammad Shahrir A£Kirib wa Al-Gur'in: Oird at Mu #shirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.77-80 
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Allah: “firman Allah itu pasti (al-Hagg)“. Adapun pernyataan kita pada 
setiap ayat dengan ungkapan: “Allah berfirman..”, maka ini hanyalah bentuk 
majazi yang menjadi bentuk kebahasaan bagi seluruh kandungan “2/-kitab” 
yang diturunkan dari Tuhan semesta alam. Maka kalimat: “gulu hithatun 
naghfir lakum khathayakum..” adalah kalimat perintah bukan pernyataan 
(al-gaw!). Kalimat ini hendak menjelaskan bahwa kalimat perintah dapat saja 
ditaati atau tidak. 

Dari pemahaman tersebut, kita dapat menyatakan bahwa 
Kalimatrullah itu pasti terlaksana dan tidak tempat untuk menggantikannya 
dan tidak ada pilihan bagi kita untuk melaksanakan atau tidak 
melaksanakannya. Karena Kalimatullah adalah bentuk realitas dan hukum 
alam universal serta peristiwa tertentu yang telah terjadi. Oleh karena O.S. 
al-Kahfi/18:27 menyatakan: 


YO KENA asa sa an Gas es Sa Ia ON 
IA Ya 3 ) va Ha) A3 3 


Selanjutnya telah dinyatakan terdahulu bahwa ayat-ayat Al-Ouran 
dan a/-Sab u al-Matsinf keduanya termasuk ayat-ayat murasyabihat. Ayat 
ini menggambarkan kenabian beserta ayat-ayat lain yang merinci a/-Kirab. 
Lalu dimanakah letak atau posisi Al-Ouran? Bahwasanya Al-Our'an berasal 
dari lafal “garan” (secara bahasa bermakna: “menyertai). Yakni, karena Al- 
Ouran mengumpulkan “bahagian yang konstan” dari hukum alam yang 
diciptakan di Lawh al-Mahfizh dengan “bahagian yang selalu berubah” yang 
berada di 2/-Im4m al-Mubin. 

Oleh karena itu, maka Al-Ouran mengandung dua objek, yaitu: 
(4) Bahagian yang Konstan ( a/-Juzu al-Tsibit ), Disini terdapat Aturan 
Umum (al-Giniun al-im) tentang realitas materi yang dualisme. Ini 
menggambarkan dialektika (jada) bentuk sesuatu yang terus menerus 
destruktif dengan bentuk pasangan yang harmonis (ra/4um al-zawjain). Ini 
merupakan perkembangan dan perubahan proses kepada “tiang yang teguh” 
atau tulang punggung (a/ amud al-fagraya) dari aturan ini. Dapat tergambar 


8 Muhammad Shahrir, A£Kirib wa Al-Gur'in: Oird at Mu #shirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.80 
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dalam proses “Big Bang pertama” (al-infijar al-kawni al-awwal: Ledakan 
ketika terjadinya alam semesta ) dengan “hukum Singularitas” (gawinin al- 
tathawwur, alam semesta berekspansi ) hingga hari kiamat. Aturan ini tidak 
memberikan tempat bagi do'a manusia, dan tidak mungkin merubahnya. 
Inilah yang dinyatakan Al-Ouran: “kalimullih al-gadim” (Pernyataan Allah 
yang sejak dahulu sebelum terjadinya alam semesta). Yang menjadi inti dan 
bentuk realitas materi, sebagaimana telah Allah swt nyatakan “14 mubaddila 
li kalimitihi” (tidak ada yang dapat menggantikan kalimat Allah). Bahagian 
ini adalah tempatnya filsafat, yang merupakan induk ilmu pengetahuan. 

(2) Bahagian yang selalu berubah (a/-Juzu al-muraghayyih). Bagian ini 
diwahyukan dari Imam Mubin”. Di dalam O.S. Yasin/36 :12, disebutkan: 


(NN) co alah Ab Alia pe UK AR JL ya La CAT gal oi Ga UI 


Bahagian ini mencakup dua hal, yaitu H 
Pertama, Bahagian yang berkaitan dengan peristiwa dan fenomena alam. 
Dinamai juga dengan “Ayatullah”. Bagian ini adalah tempatnya pengetahuan 
manusia tentang fisik alam (a/-thabi at, fisika), dan merupakan tempat 
perubahan dari Allah dan manusia. Ia memberikan tempat bagi doa, karena 
tidak tetap. Walaupun tidak akan keluar dari Aturan Umum (a/-Ginun al- 
Am), seperti bibit laki-laki dan wanita, bertiupnya angin, hujan, kesehatan, 
sakit, rizki. Itu semua adalah Kalamullah yang terjadi atau kehendak Allah 
yang kondisional (a/-zharfiyyat). Allah berfirman dalam O.S. Maryam/19 
235: 

(F3) D8 SALA Ui Ll Il, oa ata US 


Kedua, Peristiwa sejarah manusia yang telah terjadi. Inilah dinamai dengan 
“Kisah” atau cerita faktual, yang termasuk ke dalam kategori “/-kitab al- 
mubin”. Di dalamnya terdapat garis perkembangan sejarah manusia dengan 
“Kenabian” dan “Risalah”. Sejarah kemanusiaan yang berkesadaran 


merupakan pengetahuan dan proses penetapan hukum (rasyrf) Dapat 


M Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Gur'in: Oird ar Mu Ishirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.81 
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diambil kesimpulan dari hal tersebut yaitu kesimpulan materi dan hubungan 
peradaban kemanusiaan. Karena manusia membutuhkan akumulasi 


pengetahuan (rarakum ma rif) sehingga menghasilkan lompatan penetapan 


hukum. 


C. Posisi Al-Ouran terhadap kenabian 

Bayyinit atau ayat yang menjelaskan adalah petunjuk empirik yang 
dapat diterima secara lahir dan bathin. Bayyinar berarti mengajukan 
argumentasi bersama bukti dan petunjuk empirik. Argumentasi Allah adalah 
pencapaian manusia kepada pesan hukum dan memperkuat pesan ini 
bersama petunjuk empirik. Semisal nabi Musa as mendapatkan Tawrat dari 
Allah, yang diperkuat dengan penjelasan eksternal.” Tawrot juga datang 
selaras dengan bumisasi ilmu pengetahuan (al-ardliyyat al-ma rifiyyat) saat 
itu. Yakni selaras dengan proses kesadaran manusia semenjak tiga ribu 
tahun. Allah memberikan juga kepada nabi Musa as disamping Tawrat, juga 
al-Kitab dan al-Furgan. Terdapat sembilan bayyinitr yang menjadi 
petunjuk kebenaran Musa. Kesembilan tanda itu adalah tongkat, tangan 
yang memancar cahaya, belalang, kutu, angin topan, katak, darah, 
terbelahnya laut merah, dan kotoran." 

Tetapi Allah swt menamai ayat Al-Ouran hanya merupakan ayat 
baywinit." Ayat bayyinit ini adalah hakikat (kebenaran). Seluruh ayat Al- 
Ouran adalah bayyinir. Disini terjadi penggabungan ayat bayyinit dengan 
kenabian Muhammad.” Kenabian Muhammad adalah aturan hakikat objek 


: 21 sa Gi ta 
realitas sejarah dan keesaan Tuhan. Ayat bayyinat dinamakan demikian, 





5 Lihat: O.S. al-Isra/17:101-102 

16 al-bagarah/2:53 

7 Muhammad Shahriir, A/-Kitibh wa Al-Gur'in: Oird at Mu #shirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.82 

8 O.S. Yiinus/10:15 

" AS. al-Ahgaf/46:7 

20 Muhammad Shahriir, A/-Kitib wa Al-Gur'iin: Oird at Mu #shirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbu'at li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.84 

2 Muhammad Shahriir, A/-Kitib wa Al-Gur'iin: Oird at Mu #shirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.84 
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karena penjelasannya berguna untuk memunculkan kesadaran kemanusiaan, 
sehingga ia menerima pandangan bathin (a/-ibshir) atau rasionalisasi. 
Menerima al-ibshir berarti melakukan takwil ayat pamungkas (al-4yit al- 
nihdi). Yakni mengalihkan ayat dari ilmu informatif (ilmu ikhbarf) kepada 
ilmu nalar (Ymu al-nazharf ) untuk memperkuat ilmu empirik (/mu hissf 
). Inilah yang dilupakan umat Islam dalam melakukan ketentuan takwil. 
Maka takwil ayat Al-Ouran adalah menselaraskan (muthibagat) ayat 
dengan hakikat objektif. Yakni menselaraskan ayat dengan akal dan 
kesimpulan aturan dasar (ganiin mujarrad), yang sebelumnya telah menerima 
hakikat objektif. Dahulu proses ini telah tertutup akibat muculnya filsafat 
sufi ke dalam takwil Al-Ouran, sehingga merubah akidah Islam kepada 
pemikiran takhayul asumtif.” 

“Ayat bayyinit” yang diturunkan kepada Musa as adalah al-ibshir 
demikian juga ayat Al-Ouran. Tetapi pada O.S. an-Nur/24, bukan 
seluruhnya menjadi ayat bayyinit tetapi hanya sebagiannya saja. Ayat selain 
ayat bayyinat ini adalah ayat muhkamit atau ayat yang memerinci Al- 
Ouran. 

Al-Ouran adalah al-iyat al-bayyinit ” dan diwaktu yang sama ia 
adalah kenabian Muhammad saw, karena seluruh ayat Al-Ouran adalah 
berita tentang hakikat (kebenaran), yakni al-ibshiar. Seluruh ayat Al-Ouran 
adalah mutasyabihit” -karena itu ia menerima takwil bukan tafsir-, 
disamping Al-Ouran merupakan a/-sab u al-matsanf yang mengandung 
mutlak dalam substansi dan nisbi dalam pemahaman. Kenisbian ini bisa 


: Ara Data N 27 
bersifat filsafat, ilmiah, histories, atau dasar-dasarnya (mujarradat). 


?2 Muhammad Shahriir, A/-Kitib wa Al-Gur'iin: Oird at Mu #shirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.85 

2 OS. al-An'am/6:104, al-A 'raf/7: 203-204, an-Ntir/24:1. 

4 Muhammad Shahriirs Al-Kirih wa Al-Gur'in: Oird at Mu ishirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.86 

2 9S. al-Syu'ard/26:2 

28 O.5. Ytinus/10:39 

# Muhammad Shahriir, A/-Kitib wa Al-Gur'iin: Oird at Mu #shirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.87 
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Kenabian Muhammad adalah Al-Ouran, al-sab u al-matsani, dan 
tafshil al-kitab. Sedangkan risalahnya adalah umm al-kirab yang menjadi 
“hukum-hukum Al-Ouran”.8 


D. Teori Penafsiran: Theory of limit (teori batas) 

Menurut Syahrur, teori hudiid (batas) merupakan konsep penting 
yang dapat menjawab tantangan zaman kontemporer. Teori ini, didasarkan 
pada dua konsep yaitu: “konsep lurus” (al-istigimat) dan “konsep lentur 
yang dapat berbelok” (a/-hanifiya).” Kedua konsep itu dapat berdialektika, 
yang dapat memungkinkan munculnya ratusan juta kemungkinan 
(ihtimilat) ijtihad dalam pensyariatan Islam hingga akhir zaman. Agar dapat 
memungkinkan terjadinya kelenturan hukum atau berkelok-kelok dalam 
hasil ijtihad, maka harus ada standar yang lurus (a/-istigimag. 30 Teori batas 
tersebut, terbagi kepada beberapa bentuk, yaitu: 

1. Teori batas minimal (a/-hadd al-adn4 ), adapun contoh aplikatifnya 
adalah: pemahaman terhadap O.S. an-Nis1/4:22-23," pada ayat ini 


diungkap tentang batas minimal tentang wanita yang haram dinikahi. 


?8 Muhammad Shahriir, A/-Kitib wa Al-Gur'iin: Oird at Mu #shirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbu'at li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.87 

2 Muhammad Shahriirs Al-Kirih wa Al-Gur'in: Oird at Mu ishirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h. 447 

3 Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Gurin: Oird at Mu Iishirar (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.449 

2 Artinya: 022 “Dan janganlah kamu kawini wanita-wanita yang telah dikawini oleh 
ayahmu, terkecuali pada masa yang telah lampau. Sesungguhnya perbuatan itu amat keji dan 
dibenci Allah dan seburuk-buruk jalan (yang ditempuh)” 023. “Diharamkan atas kamu 
(mengawini) ibu-ibumu, anak-anakmu yang perempuany saudara-saudaramu yang perempuan, 
saudara-saudara bapakmu yang perempuan, saudara-saudara ibumu yang perempuan, anak- 
anak perempuan dari saudara-saudaramu yang laki-laki: anak-anak perempuan dari saudara- 
saudaramu yang perempuanz ibu-ibumu yang menyusui kamuy saudara perempuan 
sepersusuanj ibu-ibu isterimu (mertua), anak-anak isterimu yang dalam pemeliharaanmu dari 
isteri yang telah kamu campuri, tetapi jika kamu belum campur dengan isterimu itu (dan sudah 
kamu ceraikan), maka tidak berdosa kamu mengawininya: (dan diharamkan bagimu) isteri- 
isteri anak kandungmu (menantu): dan menghimpunkan (dalam perkawinan) dua perempuan 
yang bersaudara, kecuali yang telah terjadi pada masa lampau, sesungguhnya Allah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang”. 
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Pengharaman tersebut, tidak boleh diminimalisir atau dikurangi lagi. 
Akan tetapi masih dimungkinkan berijtihad untuk menambahinya 
(memaksimalkan hukum). Hal itu, karena pengharaman kawin -sekalipun 
pada dasarnya adalah halal- dengan anak paman atau anak bibi dengan 
beberapa pertimbangan seperti pertimbangan kedokteran yang 
menjelaskan jeleknya keturunan akibat perkawinan dekat ini, atau 
pertimbangan ekonomi yang mengakibatkan tidak bisa meratanya 
distribusi kekayaan.” Contoh lain: pengharaman bangkai, darah, dan 
daging babi seperti yang disebutkan dalam O.S. al-M4idah/5:3,” dan al- 
An'im/6: 145 “4. Pada ayat ini disebutkan tentang, adanya kebolehan 
melanggar batas minimal bila hal itu dalam kondisi darurat.” 

2. Teori batas maksimal (a/-hadd al-a'4 ), seperti pada kasus pemotongan 
tangan bagi pencuri, seperti tersebut dalam O.S. al-MAidah/5:38. Pada 


2 Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Gurin: Oird at Mu 'ishirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.453-454 

28 Artinya: 003. “Diharamkan bagimu (memakan) bangkai, darah, daging babi, (daging 
hewan) yang disembelih atas nama selain Allah, yang tercekik, yang dipukul, yang jatuh, yang 
ditanduk, dan yang diterkam binatang buas, kecuali yang sempat kamu menyembelihnya, dan 
(diharamkan bagimu) yang disembelih untuk berhala. Dan (diharamkan juga) mengundi nasib 
dengan anak panah, (mengundi nasib dengan anak panah itu) adalah kefasikan. Pada hari ini 
orang-orang kafir telah putus asa untuk (mengalahkan) agamamu, sebab itu janganlah kamu 
takut kepada mereka dan takutlah kepada-Ku. Pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu 
agamamu, dan telah Ku-cukupkan kepadamu ni mat-Ku, dan telah Ku-ridhai Islam itu jadi 
agama bagimu. Maka barangsiapa terpaksa karena kelaparan tanpa sengaja berbuat dosa, 
sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang”. 

3 Artinya: 145. “Katakanlah: "Tiadalah aku peroleh dalam wahyu yang diwahyukan 
kepadaku, sesuatu yang diharamkan bagi orang yang hendak memakannya, kecuali kalau 
makanan itu bangkai, atau darah yang mengalir atau daging babi --karena sesungguhnya semua 
itu kotor— atau binatang yang disembelih atas nama selain Allah. Barangsiapa yang dalam 
keadaan terpaksa sedang dia tidak menginginkannya dan tidak (pula) melampaui batas, maka 
sesungguhnya Tuhanmu Maha Pengampun lagi Maha Penyayang." 

8 Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Gurin: Oird at Mu 'ishirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.454-455. 

si Artinya: 038.” Laki-laki yang mencuri dan perempuan yang mencuri, potonglah 
tangan keduanya (sebagai) pembalasan bagi apa yang mereka kerjakan dan sebagai siksaan dari 
Allah. Dan Allah Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana.” 
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ayat ini, terdapat batasan maksimal hukuman tertinggi bagi pencuri yaitu 
dipotong tangan. Karena itu, seorang hakim atau mufti, dapat berijtihad 
untuk menghukum dengan hukuman dibawah “potong tangan” 
-sebagaimana tersebut dalam ayat. Pertimbangan kebolehan mencari 
alternative hukuman bagi pencuri, bahkan sampai pada derajat 
pengampunan, adalah berdasar kondisi real objektif saat terjadinya 
pencurian” Namun bila kasus pencurian itu sangat besar, seperti 
pencurian dokumen rahasia suatu Negara kemudian dijual ke Negara lain, 
atau pencurian harta dengan bentuk pemaksaan dan kekerasan, atau 
pencurian harta Negara yang berakibat penghancuran ekonomi Negara, 
atau juga penyebaran barang-barang terlarang yang menyebabkan 
rusaknya generasi bangsa atau bentuk penghancuran bangunan-bangunan 
vital Negara seperti rumah sakit. Dalam kasus-kasus ini, solusi 
penghukumannya adalah seperti yang tercantum dalam O.S. al- 
M4idah/5:33,8 berupa hukuman dengan dibunuh, dan disalib serta 
diasingkan.” Contoh lain: kasus pembunuhan seperti pada O.S. al- 
Isr4/17:33,”” dan al-Bagirah/2:178. Pada ayat ini, hukuman tertinggi 


9 Muhammad Shahriir, A/-Kirab wa Al-Gurin: Oird at Mu ishirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.455 

2 Artinya:” 033. Sesungguhnya pembalasan terhadap orang-orang yang memerangi 
Allah dan Rasul-Nya dan membuat kerusakan di muka bumi, hanyalah mereka dibunuh atau 
disalib, atau dipotong tangan dan kaki mereka dengan bertimbal balik, atau dibuang dari negeri 
(tempat kediamannya). Yang demikian itu (sebagai) suatu penghinaan untuk mereka di dunia, 
dan di akhirat mereka beroleh siksaan yang besar.” 

?? Muhammad Shahriirs A/-Kirab wa Al-Gurin: Oird at Mu ishirat (Beirut, Syirkat 
al-mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.455-456 

3 Artinya: 033. Dan janganlah kamu membunuh jiwa yang diharamkan Allah 
(membunuhnya), melainkan dengan suatu (alasan) yang benar. Dan barangsiapa dibunuh secara 
zalim, maka sesungguhnya Kami telah memberi kekuasaan kepada ahli warisnya, tetapi 
janganlah ahli waris itu melampaui batas dalam membunuh. Sesungguhnya ia adalah orang 
yang mendapat pertolongan.” 

. Artinya: 1/8. Hai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kamu gishaash 
berkenaan dengan orang-orang yang dibunuh, orang merdeka dengan orang merdeka, hamba 
dengan hamba dan wanita dengan wanita. Maka barangsiapa yang mendapat suatu pema afan 
dari saudaranya, hendaklah (yang memaafkan) mengikuti dengan cara yang baik, dan 
hendaklah (yang diberi ma af) membayar (diat) kepada yang memberi maaf dengan cara yang 
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adalah hukuman mati bagi pembunuhan terhadap orang yang tidak hag 
(yang disengaja atau direncanakan). Maka seorang hakim atau mufti 
hendaknya bisa memahami kapan batas maksimal hukuman mati bagi 
pembunuh, dan kapan pembunuhan yang tidak berhak dihukum seperti 
pada kasus pembunuhan yang tidak disengaja atau dalam rangka membela 
diri. Demikian juga kasus pembunuhan tidak disengaja ini ada peluang 
untuk memaafkan bagi si pembunuh oleh keluarga terbunuh tanpa harus 
ganti membunuh si pembunuh.” 

3. Teori batas maksimal dan minimal secara bersamaan (a/-hadd al-a14 wa 
had al-adn4 ma'an), contoh dalam masalah pewarisan, yang sesuai dengan 
OS. an-Nis4/4:11-14. Adanya bagian yang tidak sama, antara laki-laki 
dengan perempuan, karena adanya perbedaan dalam tanggung jawab 
ekonomi. Laki-laki tanggung jawab ekonominya 100 Yo, sementara 
perempuan 0 Yo. Dalam kondisi demikian, batas minimal bagi 
perempuan adalah 33,3 Yo dan batas maksimal bagi laki-laki adalah 66,6 
Yo. Bila melanggar batas tersebut, seperti bagian laki-laki 75 Yo, dan 
bagian perempuan 25 Yo, maka hal itu sudah melanggar ketentuan (badd) 
Allah swt. Adapun bila kita memberi bagian laki-laki 60 Yo dan 
perempuan 40 Yo, hal ini masih dalam koridor batasan kebolehan 
ketentuan Allah dan belum sampai melanggar batasan-Nya. Dalam 
kondisi zaman tertentu, bagian laki-laki bisa berkurang, demikian juga 
bagian perempuan bisa bertambah hingga batas mendekati atau bahkan 
sama. Hal ini tergantung pada situasi dan kondisi kehidupan yang ada. 
Contoh lain, yang sesuai dengan O.S. an-nisa/4:3 adalah pada kasus 


baik (pula). Yang demikian itu adalah suatu keringanan dari Tuhan kamu dan suatu rahmat. 
Barangsiapa yang melampaui batas sesudah itu, maka baginya siksa yang sangat pedih.” 

2 Syahriir, Al-Kitab wa Al-Gur'in: Oird at Mu #shirat (Beirut, Syirkat al-mathbwiat li 
al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.456-457 

si Artinya: 011. “Allah mensyari atkan bagimu tentang (pembagian pusaka untuk) 
anak-anakmu. Yaitu: bahagian seorang anak lelaki sama dengan bahagian dua orang anak 
perempuan..... 

4 Syabriir, Al-Kitab wa Al-Our'in: Oird at Mu #shirar (Beirut, Syirkat al-mathbw'at li 
al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.458-459 
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poligami dengan batas minimal perempuan yang dinikahi adalah satu, 
sedang batas maksimalnya adalah empat.” 

4. Teori batas minimal dan maksimal secara bersamaan yang berangkat dari 
satu titik. (a/-hadd al-al4 wa had al-adn4 maan lk nugthatin w4hidatin), 
teori ini dapat berlaku bagi hukuman pezina sebagaimana termaktub 
dalam O.S. an-Niir/24:2,$ dan pada ayat ini dapat dipahami bahwa tidak 
ada indikasi untuk meminimalisir atau pengurangan hukuman, karena 
ada ungkapan ayat:”...dan janganlah belas kasihan kepada keduanya 
mencegah kamu untuk (menjalankan) agama Allah,..”. Dari sini dapat 
dipahami bahwa hukuman pezina dengan 100 kali cambukan merupakan 
hukuman batas maksimal dan minimal sekaligus, tanpa ada kemungkinan 
ditambah atau dikurangi.” Selanjutnya apabila hukuman pezina tersebut 
merupakan batas minimal dan maksimal sekaligus, maka harus ada 
syarat-syarat yang ketat, yaitu bila dalam perzinahannya disaksikan oleh 
empat orang saksi" dan mulf'anat bagi yang telah menikah. Li 

5. Teori batas maksimal dengan mendekati garis lurus (a/-hadd al-a14 bi 
khaththin mugiribin Ii mustagim), contoh dalam O.S. al-Isra/ 17:32, 
dan O.S. 6:151, yang menunjukan adanya larangan mendekati zina, yakni 





“Syahriir, Ak-Kitab wa Al-Our'in: Oird at Mu ishirar (Beirut, Syirkat al-mathbuat li 
al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.459 

ai Artinya: 002. “ 002. Perempuan yang berzina dan laki-laki yang berzina, maka 
deralah tiap-tiap seorang dari keduanya seratus kali dera, dan janganlah belas kasihan kepada 
keduanya mencegah kamu untuk (menjalankan) agama Allah, jika kamu beriman kepada 
Allah, dan hari akhirat, dan hendaklah (pelaksanaan) hukuman mereka disaksikan oleh 
sekumpulan dari orang-orang yang beriman.” 

4 Syabriir, Al-Kitab wa Al-Gur'in: Oird at Mu #shirat (Beirut, Syirkat al-mathbwaat li 
al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.463 

Li Artinya: 004. “Dan orang-orang yang menuduh wanita-wanita yang baik-baik 
(berbuat zina) dan mereka tidak mendatangkan empat orang saksi, maka deralah mereka (yang 
menuduh itu) delapan puluh kali dera, dan janganlah kamu terima kesaksian mereka buat 
selama-lamanya. Dan mereka itulah orang-orang yang fasik”. 

1 O.S. an-Niir/24:6-10. Lihat: Syahrir, Al-Kirib wa Al-Ourin: Oird ar Mu ishirat 
(Beirut, Syirkat al-mathbw'at li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.463. 

23 Artinya: 032. “Dan janganlah kamu mendekati zina sesungguhnya zina itu adalah 
suatu perbuatan yang keji dan suatu jalan yang buruk.” 
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tidak hanya zina. Larangan berzina merupakan batas maksimal, sedang 
larangan mendekati zina, adalah dilarang juga. 

6. Teori batas maksimal positif tertutup, tidak boleh melampauinya dan 
batas minimal negatif boleh melampauinya (a/-hadd al-al4 miujab 
mughlag Id yajuzu tujawizuhu wa al-hadd al-adnad salib yajuzu 
tujawijuhu), teori ini dapat berlaku untuk masalah riba yang 
dikategorikan sebagai batas maksimal positif dan zakat dikategorikan 


uga “5 
dalam batas minimal negatif. 


OS. an-Nfir/24:6-10. Lihat: Syahriir, A/-Kitib wa Al-Gur'in: Oird at Mu #shirat 
(Beirut, Syirkat al-mathbw'at li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.464 

2 Lihat: Syahrir, A/-Kirab wa Al-Gurin: Oird ar Mu #shirar (Beirut, Syirkat al- 
mathbuat li al-tawzi' wa al-nasyr, 2000), cet.6, h.464 
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